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هر ست 


پیشگفتار eA Rea ea‏ 
فصل اوّل/ کلیّات NAE‏ 
معرفی مختصر عرفان اسلامی ak‏ هدب اوه ای موی وی ام Teak‏ 
شریعت. طریقت. حقیقت SAR‏ ۸( 
معرفی اجمالی آیین اهل حق O‏ 
دید گاه‌های مختلف در تعریف آیین اهل حق e‏ وم او وا او مورا اهامای ۱۱ 
فرضية آیین ازلی کرک ی و بو ۱ 
فرضية آیین ایران باستانی Oe‏ 
فرضية آيين تلفيقى TASE RAS RRS EEA AAA‏ 
فرضية آیین عرفانی» اسلامی» شیعی Baa‏ 
علو با غل؟ EEO PEE‏ 
جمع‌بندی آرا در تعریف اهل حق (دیدگاه برگزیده) ایض 2 
برخی منابع دست اول برای تحقیق در آیین اهل حق eases‏ ( 
برخی تحقیقات انجام شده دربارهةٌ اهل حق VOR‏ 
زبان تمثیلی در عرفان اسلامی و متون اهل حق NERS‏ 
فصل دوم / وحدت وجود(توحید عارفانه) ES SSeS‏ 
۹۷ 


توحید عام در انديشة اهل حق aE REESE‏ 


برهان حر کت O N‏ 
برهان حدوث aaa‏ 
برهان نظم VERS AS‏ 
تأکید بر یگانگی حق‌تعالی در خدایی Essa‏ 
بیان اسماء و صفات الهی و کت ۱۳ 
توحید خاص (توحید عرفانی یا وحدت وجود) ی ۱۳۱۱ 
بیان تمثیلی وحدت وجود در عرفان اسلامی و متون اهل حق ۱ 
تم دواو کشت ات تا ی ی ۱۱ 
تمثیل آفتاب و ذره AAAS‏ 1 
تمثیل آخول (دوبین) E O OEE‏ 0 
وحدت وجود در عالم لاهوت RASS‏ ۱ 
فصل سوم / آشنایی با اصطلاحات ظهور و تجلی OEE‏ 
معنای اصطلاحی «ظهور و تجلی» در عرفان aS SSeS‏ موه مه موی 1:۵ 
«ظهور و تجلی» در متون اهل حق EGS ES‏ | 
فصل چهارم / حر کت حبّی Mese Ra‏ 
فصل پنجم / مقام ذات (غیب الغیب)/ کس تزان(یا) AS Ss‏ 
فصل ششم / مراتب تجلیات وجود(حضرات خمس) esa‏ 
حضرت اول: غيب مطلق تم را E‏ 

۱۱ 0 a E 

تعیّن انی: مرتبة واحدیّت/ خاوندکار EES O TT‏ 
حضرت دوم: جبروت/ عالم فرشتگان OOD AES RR N‏ 
حضرت سوم: ملکوت/ عالم خیال یا مثال Vl‏ 
حضرت چهارم: مُلک/ عالم ماده SAE SESSA‏ 


فصل هفتم / انسان کامل EASES SRS ESRAR RES‏ ( 
کون جامع بودن انسان کامل legless‏ ۸ 
یت انسان کامل I‏ 1 

نخستین ظهور و تجلی بودن انسان کامل SS‏ 
انسان کامل» مصدر عوالم.... SEEDS CERES‏ و ی PV‏ 
انسان کامل» پادشاه عوالم Veena‏ 
فصل هشتم / ظهورات متوالی انسان کامل (ظهورات و بروزات کَمّل) 2 
انديشة رجعت در تشیع و ارتباط آن با ظهورات کُمّل NO AE‏ 
ظهورات متوالی ائمهٌ اسماء به همراه انسان کامل EVV SSE‏ 
منابع و مأخذ aOR‏ وس 2 
فهرست ایات AS‏ ره هه وی ات EEE‏ یباهو وت ی وی و۹ 8:31 
فهرست احادیث O E O‏ ی ی ی E‏ 9381۵ 


نخستین مسأله‌ای که هر انسان متفکُر و شعورمند با آن مواجه می‌شود پدیدۀ 
(وجود» یا «هستی» است. انسان شعورمند. با اندکی تأمل درمی‌پابد که دارای 
«هستی» با (وجود» است و «بود» او. بخشی از یک «هستی» و «وجود) عظیم تر است 
که او را فراگرفته است. انسانهای متفکُر و اندیشمند. در طول تاریخ بشر» همواره در 
پی آن بوده‌اند که به حقیقت و چیستی «وجود» یا «(هستی» پی بر سل منشأ آن را 
دریابند. ماهیّت آن را بیابند و چگونگی عملکرد و ویژگی‌های آن را بفهمند و 
جایگاه انسان را نسبت به آن تبیین نمایند. به مجموعةٌ تحقیقات بشری برای دستیابی 
به حقیقت هستی و شناخت وجود. اصطلاحاً «هستی‌شناسی» )01٤0108۷(‏ اطلاق 
می‌شود. 

بدیهی است که در طول تمدن بشری» «هستی‌شناسی»های گوناگونی توسط 
انسانها عرضه شده.است. مطمعا هر انسان اندیشمندی» به ا اقا هت و 
تلاش خود به نوع خاصّی از «هستی‌شناسی» دست یافته است. از این میان» می توان 
به «هستی‌شناسی» فلسفی اشاره کرد که البته خود شامل زیر مجموعه‌های مختلفی 
است؛ چنانکه هر یک از فلاسفه. با توجه به دریافت‌های خود از وجود. به ارائة 
«هستی‌شناسی» خاصر* خود پرداخته‌اند که از آن میان می‌توان به «هستی‌شناسی» 
مشائی» اشراقی و ماه اشاره کرد که هر یک مبتنی بر اصول عاضی است. 


۲۳ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


یکی دیگر از انسواع «هستی‌شناسی». «هستی‌شناسی عرفانی» 
(Mystical Ontology)‏ ا در این نوع نگاه» حقیقت د عبارت 
است از وجود بی‌نهایت شعورمند ازلی- ابدی که می‌توان آن را مساوی و 
مساوق با خداوند دانست. به عبارت دیگر از این منظس وجود» همان 
خداست. با این توضیح که دارای مراتب. تجلیات و شئوناتی است. به 
سخن دیگر» می‌توان گفت که «هستی شناسی عرفانی» مبتنى بر «اصالت 
وجود» و نظریاتی دیگر همجون: «وحدت وجود» «ظهعورا. «تجلی». 
«حرکت حبّ یا و «انسان کامل» افتتا: 

با ظهور انبیای الهی و شکل گیری معنویت دینی» نگاه عارفانه به هستی» به 
نوعی» در همة ادیان. جلوه‌گر شد. از این میان, در دین اسلام - که همواره جایگاه 
ظهور و بروز عارفانی برجسته بوده است- «هستی‌شناسی عرفانی»» جایگاه ویژه‌ای 
دارد و مباحثی که توسط عارفان مسلمان در متون عرفانی ایشان- اعم از عرفان 
عملی و عرفان نظری- مطرح شده است. در تمدن عرفانی بش کم‌نظیر و حتی 
شاید بتوان گفت که بی‌نظیر است. 

یکی دیگر از «مکاتب فکری عرفانی» که در کنار سایر مکاتب «عرفانی. ایرانی. 
اسلامی»» بالیده «آیین اهل و متأسفانه تاکنون آن کر 4 که اسه ى نا یه 
است به این «مکتب فکری» پرداخته نشده است و از همین روی» این مکتب فکری. 
تا ا گرا ناشناخته و یا همراه با ابهام باقی 0 

معرفی نشدن آیین اهل حق» دلایل متعدّدی دارد که از آن میان می‌توان به: 
منتشر نشدن و در دسترس نبون آثار مکتوب ایشان؛ گردی و یا لکی بودن زبان اکشر 


متون آنها؛ عدم علاقة معتقدان این آیین به گفتگو و به اشتراک گذاردن عقاید حود؛ 


۱. چنانکه عارفان تصریح کرده‌اند که «انْ الوجود هو اللّه»(به‌درستی که وجود. همان خحداست). محبی‌الدین ابن‌عربی. 
الفتوحات‌المکیه. بیروت. دارالصادر بی‌تاه ج ۲ ص 001. 
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محیط جغرافیایی رشد و پیشرفت این آیین که اغلب در مناطق غربی و کوهستانی 
ایران و به دور از مجامع علمی مرکزی بوده است و ... اشاره کرد. 

همین مسائل سبب شده است که برخی از پژوهشگرانی که در پی تحقیق در 
این آیین عرفانی بوده‌اند. به نتایج روشن و پذیرفتنی دست نیابند؛ زیرا از آنجاکه به 
منابع دست اول این آیین دسترسی نداشته‌اند و یا با زبان آنها به‌عوبی آشنا نبوده‌اند» 
معمولا به صورت میدانی و با مصاحبة با باورمندان این آیین» اقدام به نگارش برخحی 
از آثار کرده‌اند و از آنجا که همواره در این روش از تحقیق, علاوه بر اینکه امکان 
خطاء سهو لغزش و سوء برداشت از طرف محقّق وجود دارد. بی‌اطلاعی و يا تقية 
باورمندان نیز مزید بر علّت می‌شود که این‌گونه آثار توفیق چندانی نیابند.! 

بنابراین برای دستیابی به یک دیدگاه علمی و همه‌جانبه به این آیین» لازم است 
که پژوهشگران به منابع دست اول آنها- که خوشبختانه در سالیان اعیر به هخت 
عده‌ای از باورمندان فرهیختۀ این آیین» تعدادی از آنهاء به صورت رسمی و یا غير 
رسمی.ء به زیور طبع آراسته شده و انتشار یافته است - مراجعه نمایند. این موضوع 
می‌تواند نویدبخش پژوهش‌های تازه و علمی در مورد آیین اهل حق باشد. 

به نظر می‌رسد که برای رسیدن به یک نگاه علمی» دقیق و بی‌غرض نسبت به 
آیین اهل حق» لازم است که ابتدا «هستی‌شناسی» این آیین» از طریق متون دست اوّل 
ایشان. مورد بررسی قرار گرفته و روشن شود. بررسی این موضوع دغدغة اصلی 
پژوهش حاضر است. 

نگارنده با پژوهش بر روی متون دست اول آیین اهل حق» دریافته است که این 


آیین» دارای «هستی‌شناسی عرفانی» است؛ یعنی اساس آن» مبتنی بر «وحدت وجود» 


۱. البته برخی از آثار عالمانه را که توسط برخی از محققان بی‌غرض نوشته شده است. بايد از این دسته آثار 
سطحی جدا کرد. در فصل اوّل. ذیل قسمت برحی تحفیقات انجام شده دربارة آیین اهل حق». به آثار پذیرفتنی 
این حوزه» اشاره خواهد ال 


۶ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


(ظهور). «تجلّی)؛ «حرکت حبّی». «انسان کامل» و «ظهور و سریان حقیقت واحد در 
صور گوناگون» است. البته این موضوعات. بر خلاف مباحث مطرح شده در متون 
«عرفان نظری». به شیوه طبقه‌بندی شده و منسجم و نظام‌مند مطرح نشده؛ بلکه 
اغلب به صورت پراکنده و گاه با زبانی تمثیلی و رمزی در لابلای متون ایشان بیان 
شده است. همین پراکندگی» سبب شده که اکثر پژوهشگران و ختی گاه معتقدان 
این آیین بینش منسجم و دقیقی نسبت به «هستی‌شناسی» آن, نداشته باشند. 

در پژوهش حاضر برآنیم که «هستی‌شناسی عرفانی اهل حق» را به 
صورت ساختارمند» طبقه‌بندی شده و بر اساس یک چینش علمی و منطقی. 
استخراج کرده و مورد بررسی قرار دهیم. به همین منظور بهتر آن دیدیم که 
برای تبیین هر چه نیکوتر این نظام فکری, از ساختار منسجم و طبقه‌بندی 
شدة عرفان نظری کمک بگيريم و دیدگاه‌های هستی‌شناسانة این دو مکتب 
فکری را به صورت یک پژوهش مقایسه‌ای در کنار هم قرار دهیم. 

در عرفان نظری. عارفان برجسته‌ای چون ابن‌عربی و شارحان او همجون 
قونوی» جندی» کاشانی» قیصری و ... سعی کرده‌اند که «هستی‌شناسی عرفانی» را با 
کمک گرفتن از علم فلسفه و منطق» به صورت یک نظام طبقه‌بندی شده و 
ساختارمند عرضه کنند. به این صورت که تمام مباحث «هستی‌شناسی عرفانی» از 
قبیل وحدت وجود. مراتب ظهور و تجلی(حضرات خمس» مباحث مربوط به 
انسان کامل و حصوصیّات او و... را در یک نظام ساختارمنده عرضه کرده و مورد 
تین فر از فادواند: 

کنار هم قرار دادن دیدگاه‌های هستی‌شناسانة اهل حق - که به صورت پراکنده 
در لابلای متون متعدّد ایشان بیان شده است- در کنار نظام‌وارة منسجم عرفان نظری» 
سبب می‌شود که نظریات اندیشمندان آیین اهل حق نیز یک چینش منسجم و 
ساختارمند بیابد. به این ترتیب. محققان با سهولت بیشتری می‌توانند به 
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«هستی‌شناسی» آیین اهل حق دست ا علاوه بر این که این مقایسه سبب 
می‌شود که عرفانی بودن «هستی‌شناسی» اهل حق با روشنی بیشتری نمایان گردد. 

تذکُر این نکته لازم و ضروری است که از دیدگاه نگارنده مقايسة بين 
«هستی‌شناسی» آیین اهل حق و عرفان اسلامی» به هیچ وجه به معنی اثبات 
وام گیری و یا تأثیرپذیری و تأثیرگذاری یکی از آنها بر دیگری نیست؛ بلکه هدف از 
این چینش و مقایسه. عرضه ساختارمند و طبقه‌بندی شده «هستی‌شناسی عرفانی 
آیین اهل حق» است. هدف دیگر از این مقایسه روشن کردن این موضوع است که 
اکثر مباحثی که در آیین اهل حق وجود دارد- که گاه باعث تعجب برخی به 
اصطلاح محققان و احیاناً سبب انکار و اتهام برخی پیروان این مکتب فکری شده 
است- مباحثی نادر و شگفت‌انگیز نیست؛ بلکه مطالبی است که در همۀ 
هستی‌شناسی‌های عرفانی و خصوصاً در «هستی‌شناسی عرفان اسلامی» مطرح بوده و 
با مبانی عقلی. فلسفی» دینی و شهودی سازگار و قابل اثبات است و عارفان 
مسلمان مشابه این موضوعات را به انحای مختلف در آثار خود بیان داشته و به 
دفاع از آن پرداخته‌اند. 

بنابراین» در پژوهش حاضر سیر بیان مطالب را مطابق با نظام و ساختار مباحث 
عرفان نظری پیش خواهیم برد و علاوه بر استفاده از دیدگاه‌های ابن‌عربی و شارحان 
او» به فراخور و متناسب با مباحث» دیدگاه‌های سایر عارفان و حکیمان مسلمان 
همچون: سنایی. عطار مولوی» عراقی» شبستری» جامی و ... را نیز در کنار 
دید گاه‌های بزرگان آیین اهل حق» بیان کرده و به شرح. تحلیل و مقايسة آنها 
خواهیم پرداحت. 

کتاب حاضرء در هشت فصل, تدوین شده است. در فصل اول» پس از معرفی 
مختصر غرفان اسلامی و مراتب دستیابی به معرفت» سعی شده است که ضمن ارائ 
دید گاه‌های مختلف در تعریف آیین اهل حق» به تعریفی نسبتاً جامع از این مکتب 


۱۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


فکری دست یابیم. فصل دوم به توحید و اندیشۀ وحدت وجود و تمثیل‌های مرتبط 
با آن از منظر عرفان اسلامی و آیب پین اهل حق اختصاص يافته است. فصل سوم دربارة 
مفهوم ظهور و تجلی در متون عرفان اسلامی و چگونگی بیان این مفهوم و 
اصطلاحات ويه آن در متون اهل حق است. در فصل چهارم به مبحث حرکت حبّی 
و علّت آفرینش از منظر عارفان مسلمان و بزرگان آیین اهل حق پرداخته شده است. 

فصل پنجم در باب مقام ذات و یا غیب الغیب است که در متون اهل حق از 
آن به «یا» و «کس‌تزان» تعبیر می‌شود که مقام لاتعیّن و ورای ادارکات حسی است. 
در فصل ششم به تبیین مراتب ظهور و تجلّی حق‌تعالی در قوس نزول. موسوم به 
حضرات خمس, پرداخته و ضمن روشن ساختن خصوصیّات هریک از این 
حضرات و یا تعیّنات در عرفان نظری» مشابه همان مفهوم در آیین اهل حق را 
مشعص کرده و به مقایسه و بررسی آنها پرداعته شده است. 

فصل هفتم از این پژوهش به انسان کامل و حصوصیّات آن همچون: «گوان 
جامع بودن». «مظهریّت». «نخستین تجلّی بودن» و ... در عرفان اسلامی و ند پین اهل 
حق اختصاص يافته و نشان داده شده که انسان کامل در هر دوی این مکاتب فکری» 
دارای جایگاهی ویژه و برجسته و ظهور عینی و آینۀ تمام نمای ذات و صفات الهی 


است. 

فصل آخر این پژوهش, به یکی از غامض‌ترین و پیچیده‌ترین مباحث عرفانی؛ 
یعنی «ظهورات و بروزات کُمْلْ» و یا «ظهورات متوالی انسان کامل». اختصاص یافته 
و نشان داده شده است که از دیدگاه عارفان مسلمان و بزرگان a‏ 
0 - به همراه مظاهر ائمۂ اسماء الهى- در اعصار مختلف. به ضور 
تناسخ نیست» بلکه تجلی حقیقت واحد در مظاهر متعداد است؛ چراکه بر اساس 


پیشگفتار ۱۷ 


آیین اهل حق است- حلول» امری محال و غیر ممکن بوده و ظهورات كمل نیز با 


حلول و اتحاد اینجا محال است که در وحدت دویی عین ضلال است 
تناسخ تلود ایسن کز روی معنسی ظهسوراتی اسست در سین تجلسی 


امیدوارم که این اثر مختصر با وجود کاستی‌هایش بتواند فضای مناسبی برای 
پژوهش‌های علمی و بدون تعصّب دربارة مکتب فکری اهل حق» فراهم آورد و با 
«عنایات حق و خاصان حق» در مسیر روشنگری و تبیین حقیقت. به کار آید. 

در خاتمه» از محقّق فرهیخته» جناب آقای دکتر بت نزن سلطانی که قبل از 
شاب کنات خا وا نمطالعه فده رازه و ایران تیان تکرش اب ان 
نکات ارزنده‌ای را به نگارنده یادآور شدند. قدردانی می‌کنم. 

همچنین. سپاس خود را تقدیم می‌دارم به همسر ارجمندم. جناب آقای دکتر 
فضید خلاداهی که فرط کا از رای هیا اشنا انا 


بهره‌ها پرده‌ام. 


فاطمه محمّدی عسکرآبادی 
یزد - زمستان ۱۳۹۹ 


معرفی مختصر عرفان اسلامی 

منظور از عرفان» معرفت به ذات و صفات پروردگار یعنی همان حقیقت وجود 
است و عارف. کسی است که به این معرفت و شناخت دست پافته است. به این 
ترتیب. عرفان. محدود به دین یا مذهب خاصی نیست و در همه ادیان. صورتی از 
عرفان را که متناسب با آن دین و مذهب است می‌توان یافت. علّت این امر آن است 
که عرفان چیزی جدای از دین نیست؛ بلکه می‌توان آن را حقیقت دين و مغز و لب 
آن دانست که به باطن دین و اصل آن نظر دارد. این اهمیّت دادن به حقيقت و باطن 
دین» گاه تا حدی ا عارفان» در نظر عامۀ مردم» افرادی E9‏ 
نسبت به ظواهر دین به نظر پرسند. 

عرفان اسلامی, به معرفتی اطلاق می‌شود که از بطن اسلام برخاسته است. از 
آنجا که اسلام آخرین دین الهی است. حکمت بالغةٌ خداوند ایجاب می‌کند که 
کامل‌ترین نسخه ادیان باشد و از همین رو عارفان مسلمان نیز که برخاسته از اینن 
مکتب‌اند به پیشرفته‌ترین و کامل‌ترین جهان‌بینی عرفانی دست يافته و آن را در 
قالب آثار خویش برای بشریّت به یادگار گذاشته‌اند. 

جهان‌بینی عارفان مسلمان علاوه بر کشف و شهود. مبتنی بر مبانی عقلی و 
فلسفی است و ایشان در آثار خود با مدد گرفتن از دو بال عقلانیت و کشف و 
شهود. نظام ساختارمند و زیبای هستی‌شناسی و معرفت‌شناسی خاص خود را با 
زبانی هنری و ادبی که سرشار از تشبیه, استعاره و تمثیل است. برای طالبان حقیقت 


بیان داشته‌اند. 


فصل اوّل: کلیّات ۲۱ 


به این ترتیب. می‌توان دانست که عرفان. یک علم است و مبادی و مبانی خاص 
خود را دارد و در چارچوب عقل و منطق قابل بررسی است. این نکته در قرن هفتم 
هجری» یعنی زمانی که ابن‌عربی از طریق قواعد عقلی و فلسفی به شرح دریافت‌های 
عارفانه پرداخت. به اثبات رسید و مشخص گردید که اگرچه دریافت‌های عارفانه و 
کسب معرفت. در نهایت از طریق کشف و شهود صورت می‌گیرد. امّا این به معنای 
عدم حضور عقل یا تعطیلی آن نیست؛ بلکه عارف. ابتدا از طریق عقل و با تفکر 
است که تصمیم به قدم گذاردن در مسیر کسب معرفت به ذات پروردگار می‌گذارد. 

اصولا عارفان. عاقل‌ترین افراد روزگار خود و حکمای عصر خویش بوده‌اند 
که وقت خود را صرف مهمترین امور هستی, یعنی کشف «معمّای وجود» کرده‌اند تا 
نشان دهند که «هستی» چگونه پدید آمده و منظور پروردگار از آفرینش و خلقت چه 
بوده و جایگاه انسان و وظیفۂ او» در عالم هستی, چیست. از سوی دیگر در پی 
پاسخ دادن به این مسأله‌اند که انسان چگونه می‌تواند به اصل و مبداً خویش باز 
گردد و بذر صفات الهی را که در نهاد او به صورت بالقوّه قرار داده شده بارور 
سازد و به صفات الهی متصف شود. بنابراین. علم عرفان به انسان می‌آموزد که از 
کجا آمده و اصل و منشأً او چیست و به کجا می‌رود؛ یعنی» غایت و منتهای کار او 
چیست. همچنین وظیفة او در این عالم کدام است و برای رسیدن به مقصود حقیقی. 
چه کاری باید انجام دهد. 

علم عرفان نیز مانند هر علم دیگری, دارای مبادی» مبانی و موضوع خاص خود 
است. معمولاً موضوع هر علم میزان اهمیّت آن علم را نشان می‌دهد. از آنجا که 
موضوع علم عرفان» خود خداوند است. آن‌را متعالی‌ترین نوع علوم دانسته‌اند که به 
مهمترین موضوع هستی اختصاص دارد. البته عارفان در معرفی موضوع این علم» 
E E A‏ د ا 


است و از این حهت. (وحجود) را مساوی و مساوق با «حق‌تعالی» می‌دانند و برای 


۲۳ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


روشن کردن تفاوت وجود حق تعالی با وجود کثرات(مخلوقات). اغلب از حق‌تعالی 
به «وجود بی‌نهایت». «وجود مطلق» و «مطلق وجود» تعبیر می کنند. 

مبانی علم عرفان نیز با موضوع آن متناسب است؛ یعنی از آنجا که موضوع علم 
عرفان. حق‌تعالی است؛ مسائل اصلی آن نیز از یک‌سو بیان مظاهر اسماء و صفات 
الهی و از سوی دیگر. چگونگی بازگشت انسان به اصل و مبداً خود و بیان روش 
سیر و سلوک. از طریق ریاضت‌ها و اعمال و افکار ویژه برای سالکان است. 

مبادی علم عرفان نیز مجموعه‌ای از شناخت‌های قبلی برای طرح و حل مسائل 
این علم که شامل دانستن حد این علم» غایت آن و درک فایدة اين علم» همراه 
آشنایی با برخحی اصطلاحات ویژه که برای درک جهان‌بینی عرفانی لازم است. 

مجموع سخن آنکه در تعریف علم عرفان» براساس موضوع. مبانی و مبادی آن؛ 
می‌توان گفت: «هو العلم باللّه سشحانة من حیث آمتمائه و صفاته و مظاهره و آحوال 
المیدا و المَعاد. و بخقایق الال و اا ا هی التذات 
الأحديّة و مَعرفة طریق السلوك و المجاهدة لتخليص النّفس عن مضايق لبود 
لجرئية. و إتصالها الى مبدئها و إتصافها بئعت الإطلاق و کی" 

یعنی: علم عرفان علم به خداوند سبحان از جهت اسماء و صفات و مظاهر او. 
و به احوال مبداً و معاد و به حقایق عالّم و به کیفیت بازگشت آن به سوی حقیقت 
واحدی است که همان ذات احدی است. و نیز شناخت راه سلوک و مجاهدت برای 
رهایی نفس از تنگناهای قیود جزیی و پیوستن آن به مبدأً خویش و اتضتاف: آن به 
صفت اطلاق و کلبّت است. 


. داوود بن محمود قیصری» رسائل قیصری. رسالة فى التوحيد و النبوة و الولاية» تصحيح سيد جلالالدين 
آشتیانی. چاپ دوم تهران مسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران» ۱۳۸۱ ص1. 


فصل اوّل: کلیّات ۲۳ 


دقّت در تعریف عرفان. نشان می‌دهد که تلاش آن در پاسخ‌گویی به دو گونه 
سژال است. یکی. چگونگی پیدايش کثرات از ذات حق‌تعالی یا به تعبیر دیگر 
چگونگی آفرینش که معمولاً از آن به «قوس نزول» تعبیر می‌کنند. دیگری» تبیین 
چگونگی رسیدن انسان به مقام فناء فی‌الّه و بقاء بالله يا به تعبیر دیگی بازگشت به 
اصل و حقیقت خویش است که از آن به «قوس صعود» تعبیر می‌کنند. به این 
ترتیب» قوس نزول. بیانگر چگونگی پیدایش کثرت از وحدت است و قوس صعود. 
بیانگر طریق سلوک الی‌الله و تبدیل کثرت به وحدت. 

در یک تقسیم‌بندی دیگر» عرفان را به دو دستۀ «عملی» و «نظری» تقسیم کرده 
و معتقدند که «عرفان نظری» بیشتر با قوس نزول و عرفان عملی. بیشتر با قوس 
صعود در ارتباط است. یعنی در عرفان نظری. بیشتر از چگونگی پدید آمدن کشرت 
از وحدت. مراتب وجود و حقیقت هستی بحث می‌شود و در عرفان عملی. بیشتر به 
اعمال و افعالی که می‌تواند سالک را از کثرت به عالم وحدت متصل گرداند و غایت 
وجودی انسان» سخن به میان می‌آید».! 

گاه نیزه جهت تبیین مسائل ویژهُ عرفانی در قوس صعود و نزول از تعبیر 
«معرفت شناسی» و «هستی‌شناسی» عرفانی استفاده می‌شود. به این ترتیب» هرجا که 
صحبت از معرفت‌شناسی عرفانی است. منظور از آن» همان مسائل مربوط به قوس 
صعود است» یعنی تبیین راه و روش سلوکی و اعمالی که انسان را به سوی اصل 
خود. یعنی عالم الهی راهنمایی می‌کند و به او می‌آموزد که چگونه از طریق طی 
منازلی چون طلب. عشق, معرفت و ... به مقام فناء فی‌الّه نائل شود. 

در مقابل» جایی که صحبت از هستی‌شناسی عرفانی است. منظور از آن بیان 
مسائل مربوط به قوس نزول است. یعنی؛ بیان دیدگاه عارفان» دربارة چگونگی 
خلقت و مراتب آن از یک سو و ارتباط میان «خدا و خلق» از سوی دیگر. این دو 


۱. محمّد خدادادی, خلوتگه خورشید (درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی) تهران انتشارات دستان. ۰۱۳۹۹ ص *۲. 


۶ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


بُعد. از دیدگاه عرفانی. در انديشة تمام عارفان مسلمان» مورد توجه بوده و به 
شیوه‌های گوناگون به بیان آنها پرداخته‌اند. شیوه عارفان مسلمان در بیان اين مسائل 
تا پیش از قرن هفتم هجری» اغلب به صورت استفاده از زبان تمثیلی و نمادین و در 
قالب حکایات است؛ چنانکه این روش در آثار سنایی و عطار به خوبی مشاهده 
می شود. 

در قرن هفتم هجری» ابن‌عربی» شیوة جدیدی را برای طرح این مسائل به کار 
گرفت. به این ترتیب که وی» سعی کرد از طریق ساختن اصطلاحات خاص برای 
هر مفهوم عرفانی. حالتی ساختارمند و منسجم به این علم ببخشد. از سوی دیگر 
با تجزیه و تحلیل مفاهیم عرفانی» از طریق دلایل عقلى» فلسفی و منطقیی در 
روشن‌سازی علم عرفان و معرفی موضوع. مبانی و مبادی آن تأثیری به‌سزا داشت. 

ابن‌عربی» آنچه را که عارفان پیشین به صورت پراکنده در آثار خود عرضه کرده 
بودند. به صورتی طبقه‌بندی شده و اصطلاح‌مند ارائه داد و این امر» کار را برای 
محقّقان این علم آسان ساخت. تا از طریق نظامی ساختارمند. به تحقیق و بررسی 
این علم و مقايسة آن با سایر علوم بپردازند. 

از آنجا که ابن‌عربی و شارحان او. بیشتر تلاش خود را متوجه توضیح و تبیین 
مسائل عرفانی در قوس نزول» یعنی بیان بُعد هستی‌شناسانة عرفانی کردند؛ اغلب» 
کتابهای آنها را در دستۀ عرفان نظری قرار می‌دهند. هرچند در سخن ابن‌عربی و 
شارحان مکتب او نیز» مسائل مربوط به قوس صعود یعنی بیان چگونگی سیر و 
سلوک مطرح شده اما بسامد آن نسبت به بحث‌های عقلی و منطقی در مسائل قوس 
نزول و چگونگی خلقت و مراتب آن» کمتر است. در کتاب حاضر نیز هرجا که 
صحبت از محققان عرفان نظری است. منظور ابن‌عربی و شارحان مکتب اوست که 
بیشتر بر بُعد هستی‌شناسی عرفانی تأکید داشته و از طریق دلایل عقلی و فلسفی به 


فصل اوّل: لیات ۲۵ 


در مباحث مربوط به قوس صعود. یعنی بُعد معرفت‌شناسی عرفانی نیز عارفان 
معتقدند که طالبان کوی دوست. برای رسیدن به معرفت کامل و دستیابی به شناخت 
نهایی» باید مراتب مختلفی را پشت سر بگذارند تا به این جایگاه برسند. به عبارت 
دیگر باید از شریعت شروع کرده طی طریق نمایند تا به حقیقت برسند و آنگاه به 
معرفت ذات حق‌تعالی دست یابند. در ادامه» به صورت مختصر به این مراتب اشاره 
می‌شود. 

شربعت» طریقت» حقیقت 

پیش از این گفته شد که عرفان. علم معرفت به ذات و صفات الهی است. یعنی؛ 
درک این موضوع که مبداً آفرینش چیست و ارتباط او با موجودات. از جمله انسان, 
چگونه است. همچنین» انسان چگونه می‌تواند به حقیقت و میا خویش شناخحت 
ابد و به آن بازگردد. 

عارفان معتقدند که انسان برای دست‌یابی به این معرفت» باید مراحل سه‌گانة 
شریعت. طریقت و حقیقت را طی کند تا به معرفت برسد. این دیدگاه عارفان» مبتنی 
بر حدیثی از حضرت رسول اکرم(ص) است که فرمودند: «الشريعة أفوالى و الريقة 
اه ی نع مق 
طریقت» افعال من است» و حقیقت» احوال من است و معرفت» رأس سرمایه و 


9 محمّد بن زین‌الدین على بن آبی جمهور احسائی. عوالی اللئاللی العزيزية ئ الاحاديث الدينية تصحیح 
مجتبی عراقی» قم دار سيد الشهداء للنشر» ۱:۰۵ دق ج 13 ص ATE‏ حسین بن محمد تقی نوری(محدث 
نوری) مستدرک الوسائل و مستنبط المسائل قم. مؤسسة آلالبیست علیهمالسلام ۱۶۰۸ ق. ج ۱۱ ص ۱۷۳ 
عزیزالدین نسفی؛ الانسان الکامل. با تصحیح و مقدمه ماریژان موله. تهران» انتشارات طهوری» AAT‏ ص ۰۷۶ 


۳۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


از همین سخن پیامبر اکرم(ص». می توان فهمید که شریعت طریقت و حقیقت 
مقوله‌هایی متفاوت و جدا از هم نیستند؛ بلکه سه مرتبه از یک حقیقت‌اند که همان 
حقیقت وجودی انسان کامل محمّدی است. 

مرتبة «شریعت» آن مرتبه از آگاهی است که از طریق شنیدن سخنان حضرت 
رسول(ص) یا همان انسان کامل عصر حاصل می‌شود. طبیعی است که این مرتبه از 
آگاهی» برای همگان قابل ا است و همه افراد» قادر به شنیدن سخنان ايشان و 
بهره‌گیری از آن اقوال و سفارشات هستند. 

مرتبۀ دیگر آگاهی و علم که در سخن حضرت رسول(ص) از آن به «طریقت» 
تعبیر شده مرتبه‌ای بالاتر از شریعت است؛ چرا که طریقت» پیروی از رفتار و کردار 
حضرت رسول(ص) است و دانستن رفتار ایشان و پیروی از آن کار ساده‌ای نیست؛ 
ژیرا هرکسی نمی تواند به معنای واقعی کلم رفتار ایشان را درک کند تا بتواند دتفا 
مانند آن عمل کرده و به مرتبة طریقت وارد شود. 

مرتبة «حقیقت» باز هم بالاتر از مرتبةٌ پیشین است؛ چرا که در این مرتبه. فرد 
باید قادر به درک احوالات درونی حضرت رسول(ص) باشد تا بتواند شبیه آن 
حالات را در خود ایجاد کرده و از نظر حال درونی. مشابه حضرت رسول(ص) 
شود تا به مرتبة حقیقت نائل آید. 

این سه مرتبه از معرفت. با مراتب سه‌گانة یقین» یعنی «علم‌الیقین»» «عین‌الیقین 
و «حق‌الیقین» قابل مقایسه است؛ زیرا این هرسه نیز مراتبی از یقین‌اند» اما در اولی 
فرد» تنها از نظر علمی به یقین رسیده مانند کسی که تا به حال آتش را ندیده. اما 
خحصوصیات آن را به‌حوبی می‌داند. این آگاهی و یقین از طریق «شنیدن» حاصل شده 
و فرد هنوز به مرحله «دیدن» نرسیده است. در مرحلة «عین‌الیفین). فرد اتش را 
می‌بیند و به این طریق, آگاهی و معرفت او به آتش افزایش می‌یابد و درجه یقین او 
نیز بالاتر می‌رود. مرحلة آخر» یعنی «حیق‌الیقین»» زمانی‌است که فرد در تماس 


فصل اوّل: کلیّات ۲۷ 


مستفیم با آتش قرار گرفته و مثلاً دستش می‌سوزد؛ در آن‌زمان» معرفت و آگاهی او 
به آتش. کامل می‌شود. 

مراتب معرفت نیز همانند مراتب یقین است. یعنیء همچنانکه علم‌الیقین. 
عین‌الیقین و حق‌الیقین. موضوعاتی جدا از هم نیستند؛ بلکه مراتبی از یقین‌اند که 
درج آنها با هم متفاوت است؛ مراحل شریعت. طریقت و حقیقت نیز مراتب و 
درجات آگاهی و معرفت‌اند و تضاد و تعارضی با هم ندارند؛ بلکه تنها درجات 
آگاهی در آنها متفاوت است. 

نکته‌ای که دربارۀ این مراتب معرفت» وجود دارد؛ آن است که افرادی که در 
مراتب پایین‌تر معرفت‌اند. نمی توانند حال افرادی را که در مراتب بالاترند. درک 
کنند و سخن ایشان را بفهمند؛ زیرا همواره مرتبۀ بالاتر بر حال مرتبة پایین‌تر آگاه 
است. اما مرتبٌ پایین‌تر آگاهی یا دانشی نسبت به مراحل بالاتر ندارد. 

همین موضوع باعث شده که گاه میان افرادی که در درجات متفاوت معرفت و 
آگاهی قرار دارند درگیری‌هایی رخ دهد؛ چنانکه کسانی که هنوز در مرتبة 
شریعت‌اند. ممکن است سخنان افرادی را که در مرحلهٌ طریقت یا حقیقت‌اند. درک 
نکنند و ایشان را به گزافه‌گویی یا حتی کفر متهم نمایند. گاه» این عدم درک تابه 
جایی پیش رفته که عارفان والامقامی چون حلاج» عین‌القضات. شیخ اشراق و ... به 
اتهام کفر و الحاد به دست اهل ظاهر به شهادت رسیده‌اند. 

تفاوت درجات معرفت. حتی در میان صحابة درجة یک حضرت رسول 
اکرم(ص) نیز دیده می‌شود؛ نمونة روشن آن ابوذر و سلمان‌اند که هر دو در 
مجاهدت در راه اسلام زبانزدند. با وجود این ابوذر که در مرحلة پایین‌تر معرفتی 
بوده قادر به درک احوالات سلمان نبوده؛ جنانکه از امام معصوم(ع) دربارة ایشان 


عم 


نقل شده که «و الم لو علم بوذ ما فى فا باقن یه هل اس ول 


۸ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


اهر E‏ گر آیود وم ا مهو وان 
بود؛ او را می‌کشت. در صورتی که پیغمبر(صلّی اللّه علیه و آله) ميان آن دو برادری 
برقرار کرد. 

علت این امن آن است که سلمان: در مرثبه‌ای بالاتر از معرفت قرار داشته که 
درک آن برای ابوذر ممکن نبوده و در صورت آگاهی بر اندیشه‌های سلمان» حتی 
امکان داشت که اندیشة او را کفر به حساب آورد. مشابه همین مضمون, در داستان 
قرآنی خضر(ع) و موسی(ع)» قابل مشاهده است. در آن داستان نیز شاهد این 
موضوع هستیم که خضر(ع) کارهایی انجام می‌دهد که موسی(ع) با آن جایگاه الهی» 
از حکمت آنها خبر ندارد و آنها را اعمالی نادرست می‌داند اما پس از آگاه شدن بر 
حکمت آنهاء درمی‌یابد که تمام کارهای حضر(ع) به امر حداوند بوده و عمل خلاف 
خی از او تفه انش 

گویی حتی در جایگاهی همچون حضرت موسی(ع) نیز که پیامبر اولوالعزم 
الهی است. همراهی دو سطح از آگاهی امکان‌پذیر نیست و این موضوع همواره در 
طول تاریخ ادامه داشته و ما شاهد نزاع اهل ظاهر با عارفانی بوده‌ايم که در مراب 
طریقت یا حقیقت قرار داشته‌اند. در مقابل. عارفان همواره در صدد رفع این سوء 
تفاهمات برآمده و از روشهای مختلف. برای این کار استفاده کرده‌اند. از آن جمله. 
یکی به کارگیری روش همیشگی ایشان. یعنی «تمثیل» در این‌باره بوده است. 

در این روش, عارفان برای ملموس کردن این سه مرتبه از معرفت و آگاهی, 
مراتب معرفت را به گردویی تشبیه کرده‌اند که دارای پوست و مغز است. ایشان 
حقیقت را به مثابة مغز گردو دانسته‌اند که قسمت اصلی و مهمترین بخش آن است 

۱. محمّد بن یعقوب کلینی» کافی» به اهتمام محمٌد حسین درایتی» قم دار الحدیث» ۱۳۹۵ ج۲ ص ۳۳۲: 

محمدباقر مجلسى» بحار الأنوار الجامعة لدرر أخبار الأئمة الأطهارء چاپ دوم. بیروت. مؤسسه الوفای ۱۶۰۶ق 


جح ص ۰1۹۰ 
۲. ر.ک: قرآن مجید. سوره کهف(۱۸), آیات ۷۱- ۸۲ 
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و شریعت را به پوسته‌ای تشبیه کرده‌اند که این مغز را پوشانده است. طریقت نیز 
راهی است که باید از پوست طی شود تا به مغز رسید: 
شریعت. پوست. مغز آمد حقیقفت میسان این و آن باشد طریقست! 
اگرچه در اینجا شریعت. به عنوان پوست و حقیفت. مغز دين معرفی شده 
است؛ اما بايد توجه داشت که تا پوست نباشد. مغز به عمل نمی‌آید. بنابراین 
رسیدن به حقیقت. مستلزم گذر از شریعت است و به همین دلیل است که اکثر 
قریب به اتفاق عارفان, التزام به شریعت را حتی بعد از وصول به حقیقت. لازم 
EOE‏ کار مر را و کیان E‏ 
شریعت و ترک نواهی آن است؛ به طوری که اگر سالک در شریعت تمام نباشد» 
اصولاً مجوز ورود به مراحل دیگر را نخواهد یافت. 
حال که شناخت مختصری از عرفان اسلامی و موضوعات عمله اين علم 
حاصل گردید. به معرفی مختصر و اجمالی شاخصة دیگر مطرح در کتاب حاضره 


معرفی اجمالی آیین اهل حق 

آیین اهل حق در قرن هفتم با هشتم هجری توسط سيد اسحاق 
برزنجه‌ای مشهور به سلطان اسحاق یا سلطان سحاک. به صورتی ساختارمند 
و با قواعد و مناسک خاص معرفی گردید. البته این آیین» پیش از سلطان 
اماق و وکود اه اک سای مشاه | ان هون شاه وخ 
باباسرهنگ. باباناووس و بهلول» قرنها پیش از سلطان اسحاق می‌زیسته‌اند. 


۱. شيخ محمود شبستری» گلشن راز با مقدمه و تصحیح کاظم دزفولیان. چاپ دوم تهران انتشارات طلایه. 
۶ ص 11 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


برخی محققان» آغاز پیدایش این آیین را مرسوط به قرن اول هجری" و 
برخی دیگر» قرن دوم هجری دانسته‌اند." 

تفاوت سلطان اسحاق با بزرگان پیشین در این است که آیین اهل حق را منظم 
و ساختارمند کرده و سلسله مراتب خاص و مناسک ویژه برای آن درنظر گرفته 
است. بنابراین» سلطان اسحاق را می‌توان مُجدد و احیاگر آیین اهل حق دانست که 
میراث گذشتگان را که بیشتر حالت سری و پراکنده داشت» به صورت قاعده‌مند و 
قانون‌مند درآورد. به همین علّت است که اغلب محتّقان» سلطان اسحاق را به عنوان 
مزسس و پایه‌گذار آیین اهل حق معرفی کرده‌اند. 

یکی از کارهای مهم سلطان اسحاق که سبب دوام و پایداری آیین اهل حق 
شد. ایجاد خاندانها در این آیین بود. به این ترتیب که وی» ریاست و قیادت پیروان 
را به هفت نفر از یارانش به نام «هفتوانه» سپرد که نتیجۀ آن» تشکیل هفت خاندان 
در زمان سلطان اسحاق بود. بعدها بنابر مقتضیات زمانی و در سیر تطوّر تاریخی و 
مذهبی. چهارخاندان دیگر نیز بر این تعداد افزوده شد و به این ترتیب در حال 
حاضر اهل حق دارای یازده خاندان است که عبارتند از: ۱- شاه ابراهیمی ۲- بابا 
یادگاری ۳- خاموشی -٤‏ عالی قلندری ۵- میرسوری *- سیّدمصطفایی ۷- حاجی 
باویسی (بابا عیسی) ۸- زنوری 4- آتش بیگی ۱۰- شاه هیاسی(شاه حیاسی یا شاه 
ایازی) ۱۱-بابا حیدری. 

بزرگان هر یک از این خاندانهاء در میان پیروانشان با عنوان «سیّد» خطاب 
می‌شوند. اما برخی محققان معتقدند که از ميان این یازده خاندان تنها سه خاندان 
شاه ابراهیمی» خاموشی(حیدری) و آتش بیگی» سادات علوی هاشمی‌اند و بقیة 
۱. منصور رستمی, بازشناسی آیین یارسان(اهل حق)» قم انتشارات شاکر» ۱۳۹۲ ص ۱۳. 


۲ صدیق صفی‌زاده. مقدمة نامة سرانجام یا کلام خزانه. یکی از متون کهن یارسان(اهل حق) تحقیق و تفسیر 
صدیق صفی‌زاده بوره که‌ثی» تهران. انتشارات هیرمند. ۳۳۷۵ ص ۰۲۳ 


فصل اوّل: کلیّات ۳۱ 


ایشان سیّد نیایی‌اند نه سیّد نژادی. به این معنی که در ميان پیروان اهل حق» «به 
عنوان اینکه نایبان سلطان اسحاق بوده‌اند. به عنوان ستید. یعنی بزرگ و برتر و محل 
رجوع همگان پذیرفته شده‌اند».! 

اگرچه پیدایش و شکل‌گیری آیین اهل حق در مناطق غربی کشور بوده اما 
آمزوزه کشتره تیروان ان او تساه از اط یراق مر نوان یاف عتانکه اوه 
بر اتعاتهای ری همرن کر واک اا ان و همدان ور سای اماف 
کشور از جمله تهران البرز مازندران آذربایجان شرقی, آذربایجان غربی» خراسان؛ 
خوزستان» زنجان و برخی دیگر از مناطق کشور پیروان آیین اهل حق حضور دارند. 
علاوه بر آن» گسترة پیروان این آیین در خارج از کشور نیز قابل توجه است؛ چنانکه 
تعداد قابل توجهی از پیروان این آیین. در کشورهای ترکیه» آلبانی» عراق» آذربایجان, 
با کشا اففا نان و متیر تقد کی امن کت( 

آیین اهل حق به نامهای دیگری چون «یارسان» یا «یارستان»» «طایفه» یا 
«طایفه‌سان». «کاکه‌ای). (آیین حقیقت». «دین حقیقت) و «آیین پاری» نیز نامیده شده 


است. علّت نامگذاری آیین اهل حق به پارسان این است که به پیروان این آیین؛ 


۱. محمّدعلی سلطانی. تاریخ خاندانهای حقیقت و مشاهیر متأخر اهل حق در کرمانشاه تهران» نشر سُهاء 
۰ ص ۱۷. 

۲. دربارۀ تعداد معتقدان به این ایین در حال حاضر امار دقیقی وجود ندارد؛ هرچند برخی از منابع» تعداد پیروان 
این آیین را در ایران بین ۲ تا ۵ میلیون نفر تخمین زده‌اند. این در حالی است که برخی مستشرقین که در اواخر 
قرن نوزدهم و اوایل قرن بیستم در مورد پیروان این آیین تحقیق کرده‌انده نظرشان بر این است که حدود دو پنجم 
از مردم ایران از پیروان این آیین هستند؛ چنانکه کنت دوگوبینو که در حدود ۱۸۸۶ میلادی به تحقیق در این زمینه 
پرداخته. می‌گوید: «درمورد پیروان بی‌چون و چرای این فرقه» یعنی آنهایی که در ایران زیست می‌کنند تردیدی 
نیست که بر روی هم» دو پنجم اهالی کشور اهل حق هستند ... از این‌ری دائماً باعث ترس مقامات سیاسی 
کشورند و گرچه به طور سنتی منکر وجود چنین آیینی هستند. دولت و روحانیون از هر فرصتی برای درگیری با 
آنها پرهیز می‌کنند». (ژوزف آرتور گوبینو سه سال در آسیاء (سفرنامه کنت دوگوبینو)» ترجمه عبدالرضا هوشنگ 
مهدوی» تهران. نشر قطره. ۱۳۸۳ ص ۲۱۲). 

۳ ر.ک: مسعود جلالی مقدم و داریوش صفوت. «اهل حق». مندرج در دایرةالمعارف بزرگ اسلامی, ج ۱۰. 
صص ۶7۷ = .٤۷٤‏ 


۲ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


«یار» گفته می‌شود و منظور از «سان» نیز «شاه» یعنی مظهر تام و تمام ذات و صفات 
الهی یا همان انسان کامل عصر است. 

برخی بترم شتا 
محبوب. معشوق و صحابه است و سان» در گویش گورانی و پارسی باستان» به 
معنی شاه و سلطان است و بنا به نام سرانجام مراد از سان یا شاه مظهر حق و آیینه 
نمای خدا تعبیر شده است و روی هم رفته. واژهٌ پارسان. به معنی پیروان و یاران 
سلطان اسحاق است؛ زیرا این عه پیرو مسلک سلطان اسحاق و معتقد به مقام 
مظهراللهی وی می‌باشنده. به اپن ترتیب می‌توان گفت که «پارسان» به معنی باران 
انسان کامل یا ولی" عصر در هر زمان است. 

به همین ترتیب. «طایفه» یا «طایفه‌سان» نیز به معنی گروهی است که به همان 
شاه یا انسان کامل عصر منتسب‌اند و از او پیروی می‌کنند. اصطلاح «کاکه‌ای» برای 
نامگذاری اهل حق» بیشتر در میان کردان عراق رایج است» هرچند در متون کردی 
انشان در ایران نیز گاه از این واژه استفاده فده است. واه «کاکا) در کرد به معت 
برادر است و کاربرد این واژه برای معرفی آیین اهل حق» نشان‌دهندة روح برابری و 
برادری در میان پیروان این آیین است. 

برای درک علّت نامگذاری آن به «آیین حقیقت» و «دین حقیقت» لازم است 
ابتدا دید گاه‌های مختلف ارائه شده در معرفی این آیین» بررسی شود تاعلت این 


وجه تسمیه نیز مشخص گردد. 


دید گاه‌های مختلف در تعربف آیین اهل حق 
محققان» تعاریف مختلفی در معرفی آیین اهل حق. ارائه داده‌اند. علّت این امر 
آن است که هر یک از ایشان, با توجه به افق انتظار خود و از زاویه‌ای خاص به 


۱. صدیق صفی زاده مقدمة نام سرانجام یا کلام خزانه. ص ۲۲. 


فصل اوّل: کلیّات ۳۳ 


بررسی این آیین پرداخته‌اند. از سوی دیگر بسیاری از پیروان آیین اهل حقی تا این 
اواخر» اسناد مربوط به عقاید خود را پنهان می کردند و آنها را سر مگو می‌دانستند. 
لذا اطلاعات محققان دربار؛ این آیین» اغلب براساس گفته‌های شفاهی برخی پیروان 
بوده که شاید خودشان نیز شناحت درستی از حقیقت آیین خود نداشته‌اند. 

تفاوت دیدگاه‌ها در ارائ تعاریف تا جایی است که حتی در ميان خود پیروان 
آیین اهل حق نیز در معرفی آن, اختلاف نظر وجود دارد؛ چنانکه برخی» ملاک ارائة 
تعریف را تنها براساس متون اولیةٌ این آیین می‌دانند» اما برحی خاندانهای متأعر با 
تکیه بر متون خود که نسبت به متون قرون اوّلیه تفاوتهایی یافته. به اظهار نظر 
می‌پردازند و تعریفی متفاوت از این آیین ارائه می‌دهند. براساس همین اخحتلاف 
دید گاه‌ها بوده که برخی محققان» در ارائه تعریف جامع از اهل حق» دچار سردرگمی 
شده و اعتراف کرده‌اند که «آیین پارسان (اهل حق)» یکی از آیین‌هایی است که بیش 
اه سکیا هی ور مود ان ای کی شله ات0 

با بررسی دیدگاه‌های پژوهشگران و با تکیه بر متون اهل حق می‌توان گفت که 
حداقل چهار فرضیه در تعریف آیین اهل حق ارائه شده است که در ادامه به بررسی 


آنها پرداخته می‌شود. 


الف) فرضيةٌ آیین ازلی: براساس این دیدگاه این اهل حق, متعلّق به زمان با 
مکان خاصی نیست؛ بلکه ريشه در عالم ازل دارد و پدیدآورنده و موسس این آیین 
خود حق‌تعالی است که آن را در ازل بنیاد نهاده و ایجاد کرده است. از این منظره 


۱. ایرج بهرامی. اسطورة اهل حی: جستاری تاریخی پیرامون مهر و مهرپرستی اهل حق(یارسان» تهران نشر آتیه 
۸ ص .1٩‏ 


۶ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


پایه‌گذاری آیین اهل حق» نه در عالم ملک و ماده؛ بلکه در عالم الهی و پیش از پدید 
اسان یرت که امد 

این دیدگاه. برخاسته از متون دست اول اهل حق است؛ چنانکه در دیوان گوره 
از زبان سیّدمصطفی» یکی از هفتوانه» دربارٌ چگونگی پیدایش آیین اهل حق» آمده 


است: 


ای آگاه و بیناء ای آگاه و بینا سلطان کونین ای آگاه و نا 
3 4 . 5 4 ۳ ۹( ۰ ۳ ۰ ۲ 
نە روژازل تو بسستی بيبا پى رفت و روش راهانت نيا 


یعنی: ای خداوند آگاه و بینا و ای سلطان کونین» تو این عهد و پیمان را در روز 
ازل بستی. سپس راه‌های مختلف را برای رسیدن (به درگاهت) مقرر فرمودی. 

بر همین اساس, عارفان و دیده‌داران اهل حق» همواره از حق‌تعالی. خواهان به 
جای‌آوردن آن عهد و پیمان ازلی بوده‌اند که همان آشکار کردن آیین یاری» براساس 
شرط و اصول نهاده شده. در عالم الهی است. از آن جمله در کلام دورهُ برزنجه. این 
درخحواست از زبان مظاهر هفت‌تن در آن دوره بیان شده است؛ چنانکه 
روحتاو(بنیامین) می‌گوید: «شرط آزلیت بدره شفاف»." یعنی: شرط ازلی خود را به طور 
شتا فان کک کر و یی خر اس راک ان کر دو ی سر 
گوید: «بیای آزلیت باور و اصول»" یعنی: بیعت ازلیت را به اصول بیاور. در ادامه 
آتسا(رزبار) نیز خواهان به ظهور رسیدن عهد و پیمان ازلی گشته» می‌گوید: «بیا نو 


ازل باوّره وی کا»" یعنی: پیمان روز ازل را در اینجا به جای آور. 


۱. سیّدکاظم نیک‌نژاده گنیجنه یاری. بی‌جاء بی‌نا؛ بی‌تا؛ صص ۲-۱؛ مجید القاصی. مجموعه آیین و اندرز و رمز 
پاری. تهران. کتابخانه طهوری. ۰۱۳۵۸ ص ۰۷ 

۲ دیوان گور». گردآوری و ویراستة سیّد محمّد حسینی. چاپ دوم کرمانشاه» انتشارات باغ نی؛ ۰۱۳۸۷ ص 1۹۷. 
۳ روحتای ازشاهو تا برزنجه» مجموعه کلامی از متون کهن پارسان(اهل حق). گردآوری و ویراستۀ سیّد محمد 
حسینی» سلیمانیه» نشر انستیتو فرهنگی کرد. ۱۳۸۹ ص ۲۶۱. 

۶ همان ص ۲۲. 

۵ همان ص ۲۶. 


فصل اوّل: لیات ۳۵ 


پس از او» قلم(مصطفی داودان) نیز خواستۀ خود را مبنی بر به جای آوردن 
شرط ازلی اینگونه بیان داشته است: «شرط ازل یا بکره آشکار»»" یعنی: شرط ازل را که 
در مقام «یا» ب بستی» آشکار کن. همین درخواست از جانب ورق(پیرموسی) نیز بیان 
شده است: «روشت ازلیت باور پی طبق»," یعنی: راه و روش ازلیت را نمایان کن. پس 
از او نوبت گردون(بابا پادگار) است که خواهان آشکار شدن شرط و پیمان ازلی 
باشد؛ چنانکه از زبان او در بیان این درخواست آمده است: «شرط ازل رات بکرو 
بروز»" و در جای دیگر آمده است: «اقرار ازل باوّره و شون».* یعنی: شرط و پیمان 
جایگاه ازلی را آشکار کن» یا شرط و قول روز ازل را به جا بیاور. در نهایت 
اخضر(شاه ابراهیم) نیز همین درخواست را عنوان کرده و می‌گوید: «و شرط ازل بیان 
کو بعی + با بط ازلی هو ی اسر ار وه وا بان کن 

تأکید بر این شرط و پیمان ازلی و لزوم به جای آوردن آن در عالم ملک در 
سایر متون اهل حق» همچون «بارگه بارگه» و «کلام قالب» به‌کرات بیان شده و حتی 
عارفان دیده‌دار به بیان نام خود در روز ازل و هنگام بستن پیمان یاری نیز 
پرداخته‌اند. به این ترتیب از این دیدگاه آیین اهل حق» آیینی ازلی است که پیش از 
پدید آمدن عالم ملک و در عالم الهی بنیان نهاده شده است. 


ب) فرضية آیین ایران باستانی: براساس این دیدگاه آیین اهل حقی بازماندة 
آیین‌های ايران باستان» همچون میترائیسم(مهرپرستی) و آیین زرتشتی دانسته شده 
است. سرنخ‌های این نظریه تا حدودی در خود متون اهل حق وجود دارد؛ چنانکه 


۱. روحتای ازشاهو تا برزنجه» ص١٤۲.‏ 
۲. همان» ص ۲۶۷. 
۳ همان» ص۹٤۲.‏ 
.٤‏ همان» ص۸٤۲.‏ 
۵. همان» ص ۲۵۱. 


۳۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


در کلام بارگه بارگه» از بزرگان ایران باستان همچون: هوشنگ. جمشید. فریدون؛ 
آرش و امثال آنها یاد شده است. همچنین در دوره بهلول که یکی از قدیمی‌ترین 
متون اهل حق به شمار می‌رود. هدف خود را زنده‌کردن آیین‌های ایرانی ذکر 
کرده‌اند. در این‌باره از زبان بهلول آمده است: 


او واتة بساوان او واتة ياران ایمسه دیسوانین او واتة ياران 
هنی مگیلین یک یک شاران تازندهكريم آیین ایسوان! 


یعنی: به گفتۀٌ یاران» ما دیوانه‌ایم. اینک» تمام شهرها را می‌گردیم تا آیین ایران 
را زنده کنیم. 

براساس همین شواهد. برخی محققان معتقدند که «اين آیین. ريشه در اران قبل 
از اسلام دارد»." از میان آیین‌های ایرانی پیش از اسلام نیز برخی آنها را بازماندگان 
مهری‌های باستانی دانسته و معتقدند که «کردان گوران اهل حق امروزی همان 
مادم های ر اکان تاد کی اقب ان او رند که و ماس 
رید این این وام به کین درف اسه وهی هیک ار قان اهال 
داده‌اند که ایشان همان خرم‌دینانی باشند که به جای پذیرفتن اسلام رسمی» 
اصلاحات سران علوی را پذیرفته و در لباس علویان زاگرس ظاهر شده‌اند." 

دلیل هر کدام از این محقّقان در اثبات ادعای خود. یافتن شباهت‌هایی است که 
میان آداب یا اعتقادات اهل حق با ایرانیان پیش از اسلام وجود دارد؛ همانند اعتقاد 
به سرداران نورانی و ظلمانی که آن را مشابه عقاید زرتشتیان دربارۀ جنگ نور و 


۱. دورة بهلول تصحیح و ترجمه صدیق صفی‌زاد» تهران, کتابخانه طهوری, ۱۳۳۳ ص۳۸ شایان ذکر است که 
در برخی از نسخ به جای «آیین ایران). «آیین کُردان» آمده است. 

1 ایرج بهرامی. اسطورةٌ اهل حق. ص *۲. 

۳ همان ص 0۳. 

3 صدیق صفی زاده. نوشته‌های پراکنده دربارةٌ یارسان(اهل حق). تهران. موسسه مطبوعاتی عطائی» !37 ص ۵0. 
ATAY‏ ص ۰ 


فصل اوّل: کلیّات ۳۷ 


ظلمت دانسته‌اند. همچنین, نام بردن از عناصر ایران باستان» همچون مهر و 
شخصییت‌های باستانی, مانند جمشید. فریدون. افراسیاب. کیکاوس و رستم همراه با 
پادکرد پیامبر ایرانی» زرتشت. 

البته پیداست که وجود مولفه‌هایی از یک آیین در آیین دیگر نمی‌تواند به 
معنای اخذ يا وامگیری آن آیین یا وابستگی یکی به دیگری باشد؛ زیرا با تحقیق در 
اکثر آیین‌های موجود در جهان. می‌توان دریافت که بسیاری تعالیم و حتی آداب آنها 
مشابه یکدیگر است. در صورتی که تفاوتهای بنیادین در مبانی فکری و عقیدتی نیز 
دارند و همین تفاوت‌هاست که آنها را به صورت آیین‌هایی مجزا و مستقل از 
یکدیگر درآورده است. در آیین اهل حق نیز گذشته از نشانه‌های یافت شده مربوط 
به آیین‌های ایران باستان» افکار و عقاید دیگری نیز وجود دارد که اگر محقّقی. صرفاً 
با توجه به آنها بخواهد این آیین را قضاوت و شناسایی کند. هرگز به یک دیدگاه 
منطقی و منسجم نخواهد رسید. 

شاهد این مدع دیدگاه برخی از محقّقان دیگر است که عقيده آنها 
دیاز ال وش اتن اقل سیب دنت شرفکنن کیان ات كه مدد 
اهل حق برگرفته از ادیان ایران باستان است. از دیدگاه این دسته از محقّقان» 
آیین اهل حق» ريشه در آیین‌های هندی دارد و اتفاقاً موبدان زرتشتی 
مخالف آن بوده و قصد بران دازی آن را داشته‌اند. اما در این کار ناتوان 
بوده‌اند. دوگوبینو در بیان این عقیده می‌گوید: «از نظر من آیین مزبور(اهل 
حق)» نکات مشترک مهمی با مذهب بودایی دارد. همه چیز دلالت بر این 
می‌کند که آیین مزبور از دوران پادشاهان اشکانی در ایران وجود داشته و به 
وله فتاه مذهبی که از هند آمده بودند آورده شده است ... گرچه 


۸ صدیق صفی زاده. اهل حق (پیران و مشاهیر). تهران. انتشارات حروفیه. ۳۸۷ ص 11 


۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


موبدان زرتشتی در برانداختن آن ناتوان بوده‌اند» ولی دست کم توانسته‌اند 
از امور هم دن ا 

این تناقض آشکار در دیدگاه محقّفان. نسبت به آیین اهل حق» بیانگر این 
مفهوم است که نمی توان صرفاً بر اساس ظواهر و یا اسامی به کار رفته در این آیین» 
آن را قضاوت کرده و به ریشه‌های آن پی برد؛ چنانکه دوگوبینو حتی به کار بردن 
مقدسات آیین زرتشت در سخنان اهل حق را به نوعی محافظه‌کاری در برابر موبدان 
ژزنشتشی قلمداد کردم استا: ۲ 

برخی مستشرقین دیگر, نظر دوگوبینو را نیز رد کرده‌اند و معتقدند که هیچ 
ارتباطی میان آیین اهل حق با آیین بودایی وجود ندارد؛ چون اصول عقاید اهل حق 
با فلسفة بودایی مشابهتی ندارد و وجود برحی شباهت‌های ظاهری بین اهل حق و 
سایر مذاهب. نمی‌تواند دلیل وابستگی این آیین به آنها باشد؛ چرا که اصل عقاید آنها 


با هم مغایرت دارد ۳ 


ج) فرضية آیین تلفیقی: افرادی که این فرضیه را برای معرفی آیین اهل حق 
مناسب دیده‌اند. کسانی هستند که با یافتن نشانه‌هایی از آیین‌های دیگ همچون 
ا بوداء يهود و مسيحيّت» حکم به التقاطی و تلفیقی بودن اين آيين داده‌اند. در این 
میان» هر یک از آنها نشانه‌های برخی از آیین‌های پیشین را بارزتر دیده‌اند؛ چنانکه 
برخی آیین اهل حق را بیشتر نزدیک به آیین بودائیان هند دانسته‌اند» البشه پیش از 
این گفته شد که نظر ایشان توسط محقّقان دیگر پذیرفته نشده و مورد نقد قرار 


۱. ژوزف آرتور گوبینی سه سال در آسیا (سفرنامه کنت دوگوبینو)» ص ۲۱۱. 

۲. همانجا. 

۳ ژان دورینگ, موسیقی و عرفان. ست اهل حق» ترجمه سودابه فضایلی آبادان» نشر پرسش» ۳۸۷ ص ۷ 
۶ سه سال در آسیا (سفرنامه کنت دوگوبینو؛ ص ۲۱۱. 


فصل اوّل: کلیّات ۳۹ 


گرفته است. گروهی دیگ غلبةٌ مسیحیّت را در آن بارزتر یافته‌اند" و برخی دیگر 
آن را ترکیبی از مهرپرستی, زرتشتی و هندوئیزم دانسته‌اند. البته همة این نظریّات؛ 
اونظ بر مان گرم اقلا اوک و امسا داس ده ا 

تعمّق در دیدگاه افرادی که اهل حق را آیینی تلفیقی معرفی کرده‌اند و نحوه 
کسب اطلاع آنها دربارة این آیین» نشان می‌دهد که اغلب. اظهار نظرهای ایشان 
سطحی بوده و فاقد ارزش تحقیقی است؛ زیرا اکثر این افراد یا سیاحانی هستند که با 
گذر از مناطق اهل حق نشین و مصاحبه با پیروان این آیین - که اغلب روستائیان یا 
افراد کم اطلاع از مبانی فکری این آیین بوده‌اند- به اظهار نظر پرداخته‌اند؛ یا اگر هم 
واقعاً درصدد تحقیق بوده‌اند. به عّت عدم دسترسی به منابع اهل حق- که در آن 
زمان. صورت مکتوب نداشته پا کمیاب و نادر بوده و بیشتر به صورت سینه به سینه 
منتقل می‌شده- دچار اشتباه شده‌اند و به جای یافتن حقیقت این آیین تنها شاخ و 
برگی از مناسک و آداب را مشاهده کرده و براساس آن» به قضاوت درباره آیین اهل 
حق پرداخته‌اند. 

البته شکی نیست که در متون اهل حق» یاد کرد شخصیّت‌های برجسته ایران 
باستان و همچنین پیامبرانی چون زرتشت. ابراهیم. موسی و مسیح وجود دارد. اما 
یادکرد یا حتی ستودن این افراد به معنای اخذ و وامگیری آیین اهل حق از آن ادیان 
یا ريشه داشتن در آنها نیست؛ همچنانکه در تمام کتابهای ادیان و مذاهب. یادکردی 
از پیامبران پیشین و افراد مهم در سایر مذاهب وجود دارد و این امر. سبب نشده تا 
آن ادیان را تلفیقی يا التقاطی بنامند. 


۱. ژان دورینگ, موسیقی و عرفان سنّت اهل حق. ص ۷ 

۲. سعیدخان کردستانی, «فرقه اهل حق» مندرج در: سه گفتار تحقیقی در آیین اهل حق. ویراسته و حواشی و 
توضیح و ترجمه محمّدعلی سلطانی و مریم بانو رزازیان» تهران نشر سهاء ۱۳۷۸ ص ۳۶ 

۳. محمّدعلی خواجه‌الدین. سرسپردگان. چاپ سوم تهران. کتابخانه منوچهری» ۱۳۹۲ ص ۱۱۲ . 

۷ موسیقی و عرفان» ست اهل حق» ص‎ .٤ 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


د) فرضية آیین عرفانی. اسلامی. شیعی: محقّقانی که این دیدگاه را ارائه 
داده‌اند. معتقدند که اهل حق» آیینی عرفانی و به نوعی تصوّف(عرفان اسلامی) است؛ 
با از شاشه‌های توف شمان می روت ویر آدانب ی مناشک آن ا خا وشاوقی ب 
آداب صوفیه شباهت دارد." حتی وجه تسمیۀ «اهل حق» را نیز به نوعی بیانگر 
ارتباط آنها با تصوّف دانسته‌اند و معتقدند که «اهل حق» و «اهل حقیقت» از جمله 
القابی است که همواره صوفیّه برای نامیدن خود به کار برده‌اند تا خود را از علما و 
اهل شریعت که «اهل صورت» يا «اهل ظاهر» هستند. متمایز کنند. 

برخی دیگر از محققان» از طریق بررسی متون اهل حق» به همین نتیجه رسیده 
و اظهار داشته‌اند که «متون یارسان که در آغاز پیدایی اسلام نوشته شده است؛ 


۳ 


وکا رد تیان و ا ایی ایشا ی مون فر که ی کی مر وود 
آیین اهل حق پرداخته‌اند. همین نظر را تأئید کرده و معتقدند که اهل حق‌ها «از نظر 
ادها اشاییا ظر یه ام موی تن که فا e‏ ساسا 
طریقت‌های صوفیه سهيم‌اند. اما در شخص پایه گذار طریقت و پاره‌ای باورها و 
مناسکی که مخصوص به خود آنها و مبتنی بر کشف حقیقت الهی است با دیگران 
فرق دارند»." 

این نظر توسط برخی دیگر از مستشرقین نیز تأئید شده و ایشان نیز اهل حق را 
یک مسلک عرفانی با نظریّات و عقاید معنوی والا معرفی کرده‌اند که با فرهنگ 


اسلامی نشو و نما یافته است. البته نظر این محقّفان تين مستند به خود متون اهل 


اف او ان افو توا اضفر سس ان زان ا ی 

۲ عبدالحسین زوین کوب ارزش میراث صوفیه. چاپ شانزدهم» تهران انتشارات امبرکیی :۱۷۹۲ ص ٩۷‏ 

۳ همان ص .٩٩‏ 

۶ صدیق صفی زاده مقدمه دورة بهلول. ص ۷ 

۵. سیسیل جی ادموندز» کردها. ترک‌ها. عرب‌هاء ترجمه ابراهیم یونسی» چاپ دوم تهران. انتشارات روزیهان» 
۳ ص :۲۰ 

1. موسیقی و عرفان. سنت اهل حق» صص ۱۲-۱۱. 


فصل اوّل: کلیّات ۶۱ 


حق است؛ چنانکه در دیوان گوره و بسیاری از دوره‌های دیگر. از جمله کلام «بارگه 
باررگه» و کلام «زلال زلال». شخصیّت‌های برجسته اسلامی. همچون حضرت 
محمّد(ص) امام علی(ع): امام حسن(ع) و امام حسین(ع) جایگاه خاص و ویژه‌ای 
دارند. در برحی موارد نیز به صراحت پایه و اساس آیین خود را دین اسلام معرفی 
کرده و گفته‌اند: 
یکتسام پرسستن. یکتسام پرسستن گاو شرط و شون اسلامم بستن" 
یعنی: من یکتاپرست هستم و شرط و اقرارم را بر پايهة اسلام بسته‌ام. (به عبارت 
دیگر» اصل و اساس قوانین اهل حق و شرط و پیمان یاری بر پاية اسلام بسته شده 
است). 
برخی دیگر از محقّقان» با تعمّق بیشتر به این نتیجه رسیده‌اند که آیین اهل حق 
به عنوان یک آیین و مسلک عرفانی- اسلامی» برخاسته از مذهب تشيّع است." این 
نظر نیز متکی به خود متون اهل حق است؛ چنانکه در «کلام شاه خوشین» که مربوط 
به قرن چهارم هجری است» به صراحت» شیعه بودن این آیین» حتی جعفری مذهب 


بودن آن» بیان شده است: 


خوشین بچه‌ايم رسول من سّرور دیسن پاک داريم مذهب جعفر 
پیاله‌مان داده بی جه حوض کوثر میرم شاه خوشین. نقدم شاه حیدر" 


۱. دیوان شیخ امیر(دفتر کلام شیخ امیر و سیّد فرضی و شرح احوالات آتیمور بانیارانی) گردآورنده سید امراله 
شاه ابراهیمی. صحنه بی‌نا؛ ۱۳۷۶ ص ۲۶۷. 

۲. محمّد مُکری» مقدمه حق‌الحقایق یا شاهنام حقیقت. ص پنج. 

۳. مجموعه رسائل و اشعار اهل حق(تذکرة اعلی). تصحیح و- ایوانف بمبشی, مطبع قادری پریس, ۰1۹۵۰ 
ص ۳۹. این ابیات در متون دیگر اهل حق نیز با اندکی احتلاف آمده است. ر.ک: کلام سرانجام. دوره شاه 
خوشین, به اهتمام طاهری. ص 4؛ کلام شاه خوشین, مندرج در: کلام(شامل کلامات دورهٌ شاه خوشین» پیره 
پیرالی» سیده شیانی. کله زرده» مأموریت حضرت مصطفی, ملک طیار قولتاس یادگار زلال زلال سیّد خاموش؛ 
خان احمد. بابا حیدن زنون آتیمور)» صحنه» جمخانه سیّد امرالله شاه ابراهیمی» ۰۱۳۹۶ ص ۰۱*۰ 


۲ مهستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


یعنی: نام من خوشین است و رسول الّه(ص) سرور من است. دين پاک من. 
مذهب جعفری است. پیاله‌ای از حوض کوثر به ما داده‌اند. در این ا نامم 
ا است» اما حقیقت و نقد وجودی من» همان علی است که حیدر کرار است. 

در زمان سلطان اسحاق نبز یکی از ایراداتی که ملایان اهل ست بر او 
می گرفتهاند همین شيعه بودن سلطان اسحاق بوده است؛ چنانکه ملانضوره در 
صحبت با عابدین» برای منصرف کردن او از پذیرش آیین اهل حق» می‌گوید: 

دیژی هر ایسحاق شای کبیرانه؟! گری شیح عیسی شیعی ایرانه ' 
یعنی: تو می‌گویی که اسحاق, پادشاه بزرگ است؟! حال آنکه پسر شیخ عیسی 
(یعنی سلطان اسحاق» شيعة ایرانی است. 

همچنین در «تذکره اعلی» که از متون مقداس اهل حق و مربوط به خاندان 
آتش‌بیگی(آتش‌بگی) است. به صراحت شیعه و دوازده امامی بودن ایشان بیان شده 
است؛ چنانکه نخستین جملة این کتاب به‌خوبی گویای همین مطلب است: «تحیّات 
نامیات و جواهر زاکیات. نثار سیّدی که به یک انگشت معجزنما؛ قرص قمر را دو 
پاره ساحت و نوادر جواهر درود نامعدود. سزاوار امیری است که یک شبه قتل کفار 
نمود و عالم را به سکۀ دین مبین, بلند آوازه گردانید و یازده تاج نور اعظم را که از 
نور خود ساخته بود. پیشرو یکرنگان پرهیزکار نمود که باعث رستگاری خلائق 
ات0 ۱ 

همچنین» در متن تذکرۀ اعلی نیز» بار دیگر اعتقاد ایشان به دوازده امام مورد 
تأکید قرار گرفته است. جایی که به بیان جانشینان حضرت علی(ع) پرداخته و 


سلسله اعتقاد خود را تا امام دوازدهم. حضرت مهدی موعود(ع) رسانده‌اند: «بعد از 


۱. کلام عابدین, به کوشش میّد امرالله شاه ابراهیمی. صحنه» بی‌ناء ۱۳۹۳, ص ۰ 


فصل اوّل: کلیّات ۶۳ 


آن. شاه ولایت جای خود را به حسن علیه‌السلام سپرد ... همچنین تا یکان یکان به 
شاه رضا علیه‌السلام رسید. تا به حضرت محمد مهدی صاحب‌الزمان رسد».! 
شاعران و سرایندگان سلسلهٌ آتش‌بیگی نیز» ضمن توستل و نام بردن از دوازده 
امام و چهارده معصوم. تأکید کرده‌اند که خود را شيعة اثنی عشری می‌دانند. از آن 
جمله ترگمین در مناجات با حق‌تعالی. جهت کسب کمالات روحی و جلب مغفرت 


پروردگار» اینگونه به چهارده معصوم(ع) توسّل جسته است: 


و نجب‌ای نجصم تاج تاجی‌ان 
سید رون سید سور 
تاج لامع نور لعمسرک وسر 
فاطمه‌ی زهراء فاطمه‌ی زهرا 
اسام نانی ااام نانی 
و خسن حسین رشسته‌ی ریّسانی 
شای زینالعباد. شای زین‌العباد 
ج تا متیر 
نورش و نظر موزون منسجم 
جعفر صادق. جعفر صادق 
و صادق القول صادق سابق 
موسای کساظم. موسای کاظم 
شفاعت ژ شای خراسان خوازم 
محش_دتفی. محم ادتقى 
وغم آورات عا ن 


یا حق و شادی. یا حق و شادی 


۱. تذ کر اعلی. ص ۲۸. 


و نیسک اختران ناز رواجیان 
یا حمیدا و ذکسر سید سرور 
بو ذات زورمشت شای ففیرپرور 
یا فتاح و فیض فاطمه‌ی زهرا 
و اعسزاز اس انام تات 
و عهد و اقرار دوسان گیانی 
و ذکر زووان شای زین‌العباد 
و نظارهنورامام پنجم 
ژ نور اوون روشستن آنجم 
و جاه و جلال جعفر صادق 
دین او آیین سابق کرد بارق 
و ر معصوم؛ موستای کاظم 
بی و ضسامن‌دار آهسوی بى لاذم 
وت از ناز م دف 
تعویذن پسی شر شیطان شسقی 


و شادی عسگر معشر و شادی 


٤‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


هر وخت جبرئیسل مدی منادی شاد موویم ژ شوق مهدی هادی...! 
یعنی: خدایا تو را به حق جبا و شریفان درگاهت که صاحبان تاج پادشاهی 
حقیقت‌اند و سعادتمندان مستجاب الد عوه ا قسم می‌دهم. ای خداوند 2 
تو را به حق ذکر سیّد و سرور ما (حضرت محمّد) که تاج نورانی لعمرک را بر 
سرش نهادی و به حق وجود قدرتمند پادشاه فقیرپرور(حضرت علی) قسم می‌دهم. 
ای خداوند فتاح» تو را به فیض و انعام فاطمٌ زهرا قسم می‌دهم و به اعزاز اسم امام 
دوم (حسن) و به خسن و زیبایی حسین که ایشان. رشته ریّانی تو هستند. خدایا! به 
عهد و اقرار دوستان جانی تو را قسم می‌دهم و به ذکر زبان زین‌العابدین و به چهرة 
نورانی امام پنجم که از نور موزون و منسجم او ستارگان روشنی گرفته‌اند. خدایا! به 
جاه و جلال جعفر صادق. همان صادق‌القولی که مذهب و آیین او دین اسلام را 
درخشندگی دوباره بخشید. به حق امیر معصوم. موسای کاظم. تو را قسم می‌دهم و 
از شاه خراسان(امام رضا) طلب شفاعت می کنم» همان‌کسی که ضامن آهوی بی‌پناه 
شد. E‏ وا رت EES OEE Ê‏ 
نق کیامتق E SE‏ 
عسگری» در آن زمان که جبرئیل» خبررسان ظهور می‌گردد و ما نیز از شوق دیدار 
مهدی هادی شاد می‌شویم. 
ترکمیر در جای دیگر نیز جعفری مذهب بودن خود را بیان کرده و پذیرش آن 


را راه رسیدن به سعادت دانسته است: 


قبول كر مذهب دين جعفرى بگذر و مذهب دين كافرى 
TEE‏ ۲ ۲ 7 ۲ 7 ۱ ۳ 
تافردافردوس و نصيبت كم شراره اتش دور ژ جبیت کم 


۱. دیوان تر کمیر موموند(شرح احوال» آثار» معنی واژگان و ابیات دشوار)» به کوشش بهادر غلامی(دبیر)» 
کرمانشاه» انتشارات ماهتاب غرب» ۰۱۳۹۸ صص 11-۵1 
۲ همان» ص ۱1 


فصل اوّل: کلیّات ‏ 1۵ 


یعنی: مذهب جعفری را بپذیر و از مذهب کافری بگذر تا فردای قیامت. بهشت 
را به تو پاداش دهم و تو را از شرارة آتش دوزخ برهانم. 

توسّل به ائمۀ معصوم(ع) و ذکر نام دوازده امام در آثار بسیاری دیگر از 
شاعران سلسله آتش‌بیگی نیز دیده می‌شود. ' علاوه بر تمام اینهاء «دعای سرسپردن) 
در سلسلة آتش‌بیگی که به نوعی بیانیّه و اساسنامة این سلسل اهل حق محسوب 
می‌شود. به‌خوبی بیانگر شیعٌ دوازده امامی بودن ایشان است. متن دعایی که هنگام 
سرسپردن به این خاندان خوانده می‌شوده به این صورت است: «ارادت کل ارادت» 
پیرو کل صفات بنده قول شریعت. گویندة آشهد أن لا له إلا اللّهء ائت محشد(ص) 
حبیب ال محبة دوازده ۷ قدرت‌اله(ع)» مذهب امام ۳ صادق(ع» به زمزمة 
اولیاءالله» داخل به سر چهل‌تنان گنبد خضرا. سر دادیم با آداب سر مگو. بلی ات 
محمّدیم جان‌نثار علی. طی نمودیم راه شریعت. داخل گردیدیم به طريقةٌ طریقت. 
حالص شدیم در مراتب معرفت. لایق شدیم به همت شاه ولایت. قابل شدیم به سر 
کاللزلز و المکنون حقیقت. اقرار دادیم رخ نگردانيم افو تین هم پر دستگیر. 
E‏ منز ازری خی eG‏ آیرسی ح ی هی 


۲ 


من ). 

چنانکه به‌حوبی از فقرات دعای سرسپاری پیداست. ایشان در ابتدا با آوردن 
جملهۀ معروف «لاالهالاالله» و شهادت دادن به ان بر یگانه‌پرست بودن خود اکل 
کرده‌اند. سپس» دین خود رااسلام معرفی کرده و خویشتن را از ات حضرت 
محمّد(ص) دانسته‌اند. در ادامه نیز شیعۀ دوازده امامی بودن خود را بیان کرده‌اند و 
تأکید کرده‌اند که مذهب انها نیز شیعة جعفری است. پس از مشخص شدن این 
۱. ر.ک: پیاض یاری» به کوشش سیّد مجتبی حسینی طرهان. تهران انتشارات آذرفر ۱۳۹۷ گفتار مولاء ص ۲۷۵؛ 
گفتار ترکه میر» ص ۲۲۷؛ گفتار عبدالعظیم میرزا(آبش) ص ۱۰۱؛ گفتار ملانیازه ص۱۳۶؛ گفتار نویرکرم. 


ص۰1 ۲؛ گفتار ابراهيم. ص۲۵7؛ گفتار احمد. صص ۲۹۸-۲۹۷ 
۲ محمدعلی سلطانی. تاریخ خاندانهای حقیقت و مشاهیر متأخر اهل حق در کرمانشاه ص ۸۲ 


1 هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


موارد. به توضیح جایگاه معنوی خویش پرداخته‌اند و بیان کرده‌اند که ایشان. پس از 
طی مراحل شریعت و طریقت. و خالص شدن در مراتب معرفت. به حقیقت نائل 
شده و دست ارادت به دامان پیر و راهنمایی زده‌اند که آینة حق‌نما و رهبر و رهنمای 
ایشان برای رسیدن به وصال حق‌تعالی است. به این ترتیب» دعای سرسپاری خاندان 
آتش‌بیگی» هیچ تردیدی درباره شيعة دوازده امامی جعفری بودن ایشان باقی 
نمی گذارد. 

در میان سایر خاندان‌های اهل حق نین گاه پیروان خاندان شاه هیاسی(شاه 
حیاسی) به‌روشنی» خود را شیعةٌ جعفری اثنی عشری معرفی کرده‌اند. از آن جمله 
یکی از نویسندگان متأخر ایشان می گوید: «مسلک ما اهل حق است. مذهب ما شيعه 
اثنی عشری جعفری» امت ما اقت محمّدی» ملّت ماء ملّت ابراهيم اھ کا 
اساس است که برخی از محققان» در بررسی اصول اعتقادی اهل حق» آنها را شیعه و 
منشعب از مذهب جعفری دانسته‌اند ' 

برخی نیز با پذیرش شیعه بودن اهل حق» آنها را از غلات شیعه معرفی کرده و 
معتقدند که ایشان» شیعیان افراطی هستند که در بیان عظمت امامان خویش, دچار 
غلی شله‌انک و از این جت سر انشان وا با عتوان غوت طا می کند, ‏ حتال 
این سژال مطرح می‌شود که آیا «غلو» تعریف مشخص و معیّنی دارد که همگان بر 
آن متفق‌القول باشند تا از طریق آن بتوان به‌راحتی غالیان را شناسایی کرد؟ با آنکه 
هرکس با توجه به افق انتظار و سطح معلومات خود. دیدگاهی متفاوت و تعریفی 
. نورعلی الهی» آثار الحق. چاپ دوم تهران. انتشارات جیحون, ۱۳۷۳ ج ۲. ص ۵۰۳. 
۲. مینورسکی, «فرقه اهل حق»؛ مندرج در سه گفتار تحقیقی در آیین اهل حق. ص ۳۸. 
۳ به عنوان نمونه ر.ک: محمّد محمّدی, پژوهشی دقیق در «اهل حق» تاریخچه عقاید. فقه تهران مسسه 


فرهنگی و انتشاراتی پازینه. ۱۳۸۶ ص ۱٩۱‏ عبداله خدابنده. شناخت فرقۀ اهل حق. چاپ دوم. تهران. انتشارات 


امیر کبیں ۱۳۸۶, ص ۹۹؛ سیّد حسین حسینی, بررسی تحلیلی فرقة اهل حق» قم انتشارات ذکری, ۱۳۹۷ ص 1۵؛ 
کرمانشاه». فصلنامه علمی- پژوهشی شیعه‌شناسی, سال سیزدهم شماره ۵ تابستان ۱۳۹۶ صص ۱۰۳- ۱۳۶ 


فصل اوّل: کلیّات ۶۷ 


دیگر گون او:علو ارائه داده و اضولا منتسب کردن افراد یا گروه‌ها به عنوان غلوکننده 
امری سلیقه‌ای بوده است؟ 


در ادامه» به صورت مختصر» ضمن بیان دیدگاه‌های مختلف دربارة مسأل 


«عْلْوّ» به بررسی تفاوت‌های این موضوع با« مقام انسان کامل اشاره می‌شود. 


غلو با علو ؟ 

بحث «غلو)» مبحث بسیار پیچیده‌ای است؛ به‌طوری که حلٌ و حدود غلو" در نظر 
آن بتوان گروه خاصّی را در زمره این اعتقاد به حساب آورد» وجود ندارد. احتلاف 
نظر در بحث غلو تا جایی است که برخی. شیعه امامیّه را نیز به دلیل اعتقاد به وجود 
امام غایب زنده» و اینکه امام دوازدهم را غایب می‌دانند» از جملهۀ غلات به‌حساب 

ی 

می‌اورند. 

در مقابل» گروهی از محقان عارف. معتقدند که اصولاً نمی‌توان دربارة امامان 
معصوم. دچار غلو شد؛ زیرا غلوّ دربارۀ کسی. زمانی امکان‌پذیر است که حد 
شخصیتی آن فرد. کاملاً بر ما آشکار باشد تا بتوانیم به صراحت بگوییم که فلان 
اظهار نظر دربارة او. بیش از حد او بوده و غلو محسوب می‌شود. و کیست که ادعا 
آنها محیط شده و از منظری بالاتر به آنها می‌نگرد تا دریابد که کجا دربارة آنها 
زیاده گویی و غلو" شده و این اوصاف. در اندازه ایشان نبوده است ؟۱ 

اختلاف نظر در مسألة غلو و حدود آن, به دیدگاه هستی‌شناسانه افراد مربوط 
می‌شود. به این ترتیب که افراد دارای دید گاه هستی شناسانۀ تفکیکی که به تباین و 


۱. ر.ک: عبدالرحمن بن خلدون مقدمة ابن خلد ون. ترجمه محمد پروین گنابادی. تهران. بنگاه ترجمه و نشر 
کتاب» 1 ج 3 ص ۳۹۲ 


۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


جدایی میان «حدا و خلق» معتقدند. امه اطهاردس) و انسانهای کامل را نیز 
وجودهایی جدا و متباین با حق‌تعالی می‌دانند. از این‌رو معتقدند که نباید صفات 
حق تعالی را به هیچ کس دیگر حتی به ائمه(س) و انسانهای کامل نسبت داد و اگر 
کسی صفات الهی را به ایشان نسبت دهد دچار غلو شده است. 

در مقابل» کسانی که دارای دید گاه هستی‌شناسانة مبتنی بر «تجلی» هستند» 
معتقدند که رابطةٌ حق‌تعالی با مخلوقات. از نوع تجلی و ظهور است. يعنى 
مخلوقات. وجودهایی جدا و متباین با حق نیستند؛ بلکه ظهورات و تجلّیات اسماء و 
صفات اویند؛ زیرا حق تعالی. بی‌نهایت است و از بی‌نهایت نمی توان چیزی خارج 
کرد تا در مقابل او و جدای از او باشد. براین اساس طبیعی است که هریک از 
موجودات. به عنوان مظهر یکی از اسماء و صفات حق‌تعالی. حاکی از آن صفت و 
متصف به آن نیز باشند. در این دیدگاه» هر یک از موجودات. به مثابةٌ آینه‌ای است 
که وجه الهی را در حل و انداز خود منعکس می کند. 

در این میان» یک این کامل و تمام‌نما نیز وجود دارد که تمام اسماء و صفات 
الهی در او جلوه گر شده و این اينه کامل و مظهر تام همان انسان کامل و امام عصر 
است که وجه‌الله و مظهر اتم اسماء و صفات الهی و کوان جامع است. ا 
سخنان خود ائمه اطهار(س) نیز بیان شده و ایشان خود را وجه‌الله و مظهر اسماء 
الهی معرفی کرده و فرموده‌اند: «نحْن وجه ال فى الرْض» و يا «نضن وچه الله 
الى لا فل و در جای دیگر فرموده‌اند: وتن الأْسْمَاءٌ الضننی».۲ 


۱. محمّد بن حسن صفار» بصائر الدرجات فی فضائل آل محشد(ص». تصحیح میرزا محسن کوچه باغی 

تبریزی» قم» مکتبة آيةالله المرعشی‌النجفی. ۱۶۰۶ه.ق» ج ۱ ص 1۵. (ما روی خداوند بر زمین هستیم). 

۲ او ابن‌بابویه(شیخ صدوق), اوح به تصحیح حسین هاشمی» قم جامعه مدرسین» ۱۳۹۸هق» 
۱۰ . (ماییم وجه خداوند که هلاک ندارد). 

E ۳‏ ۵ ص ؛ سیّد هاشم بن سلیمان بحرانی» البرهان فى تفسیر القرآن به تحقیق قسم الدراسات 

الاسلامية مؤسسة البعثة قم» موسسة البعثة ۱۳۷6 ج ۳ ص ۰۱۷۸ (ماییم اسمای نیکوی پروردگار). 


فصل اوّل: کلیّات 1٩‏ 


حضرت رسول اکرم(ص) نیز به صراحت خود را آینۀ حق‌نما معرفی کرده و 
فرموده‌اند: «من رآنی فقد رأی الحق»." همچنین حضرت علی(ع) نیز در بیان جایگاه 
خود به عنوان انسان کامل و نمایان‌کننده همه صفات الهی که از طریق او شناخت 
صاحب صفات نیز میستر می‌شود. فرموده‌اند: «تفرقتی وراه عفرفة الله عر و جل 
و مَغرقة له عر و جل مغرقتی بالُورّ. 

مشکل برخی افراد در عدم درک این مسائل و غلوآمیز دانستن آنها. ناشی از این 
است که انسانهای کامل را در عرض خدا در نظر می‌گیرند و قائل به تباین وجودی 
میان ایشان هستند؛ از این جهت نسبت دادن صفات الهی به ایشان را غلو" خوانده و 
کف رآمیز می‌دانند. در صورتی که از دیدگاه عارفان انسانهای کامل و ائمه اطهار(س)؛ 
در طول خدا در نظر گرفته می‌شوند و مظاهر او به حساب می‌آیند؛ از این‌رو 
اتصاف ایشان به صفات الهیء نه تنها غلو‌آمیز نیست. بلکه امری ضروری است. 

علّت این امر آن است که انسانهای کامل به عنوان مظاهر تام و تمام حق‌تعالی؛ 
خليفة او بر زمین بود حائز مقام خلیفةالهی‌اند و هر عقل سلیمی, این نکته را تأئید 
می کند که خلیفه باید تمام صفات مُستخلفعنه را دارا باشد تا بتواند شایستف مقام 
خلیفگی گردد. از اين‌رو انسانهای کامل نیز به عنوان خلیفهٌ حق‌تعالی در تمام عوالم 
و از جمله عالم مُلک. لازم و ضروری است که متصف به صفات الهی باشند و ذکر 
صفات الهی برای ایشان غلوّ و زیاده‌گویی نیست؛ بلکه بیان عل شأن و مقام ایشان 


است. 


۱. بحارالانوار. ج۵۸ ص ۲۳۵؛ محمّدبن اسماعیل بخاری, الجامع الصحیح. بیروت. دارالفکر: بی‌تاء ج ۳ 10۹4 
(هر که مرا دید. همانا حق را دید). 

۲. بحارالأنوار: ۲۱ ص ۲؛ محمّد بن علی‌بن‌الحسین علوی, المناقب(کتاب عتیق) به تصحیح حسین موسوی 
بروجردی» قم انتشارات دلیل ما. ۸٩٤۱ہ.ق»‏ ص؛ علی یزدی حایری إلزام الناصب فى إثبات الحجة الغاشب. 
به تصحیح علی عاشور بیروت. مؤسسة الأعلمی للمطبوعات» ۲٩٤۱ء.ق»‏ ج ۱ ص۳۸ (معرفت من به نورانبيت 
همان معرفت خدای عزوجل است و معرفت خدای عزوجل همان معرفت من به نورانیت است). 


۰ مهستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


با وجود این» برخی افراد ناآگاه به دقایق عرفانی و حقیقت وجودی انسانهای 
کامل و ائمة اطهار(س» عارفانی را که به بیان لو مقام ایشان پرداخته‌اند. آماج 
حملات خویش ساخته و به نسبت‌های ناروایی همچون علو متهم کرده‌اند که باعث 
گلاية عارفان آگاه گردیده است. البته این اتهامات از سوی دانشمندان آگاه و عارف» 
بی‌جواب نمانده است. از آن جمله. علامۀ فقید. آشتیانی در پاسخ رکه افراد 
می گوید: 
«اشخاصی که از مقام ولایت و نحوه احاطة وجود ولۍ بر کائنات بی‌خبرند. این 
قبیل مطالب را غلوآمیز می‌دانند. در حالی که غلی امر دیگری است. در عین 
آثبات این شئون برای مقام ولایت. بايد ولۍ را عبد مربوب دانست و برای او 
استقلال وجودی قائل نبوده و همه کمالات او را از حق دانست. مافوق عراتبی 
که در خطبه[البیان] و امثال آن ذکر شده است» در مطاوی شرح» تبعاً للاعلام و 
المحققین برای مقام ولایت ثابت کرده‌ايم و کسی که ما را زمی به غلو نماید. ما 
او را تحمیق می‌کنیم, چه داند آنکه اشتر می‌چراند. اطلاع از کیفیت سریان 
ولایت علی. علیه‌السلام در عوالم وجودی از غامض‌ترین مسائل عرفان و فن 
ربوبی است. کثیری از روات عامه» از پیغمبر از این قبیل مضامین در شأن 
علی(ع) زیاد روایت کرده‌اند. خطیب خوارزم و صاحب مناقب بیهقی» این 
روایت را در شأن علی(ع) نقل کرده‌اند: یوم فتح خیبر» حضرت رسول(ص)» 
علی(ع) را مخاطب قرار داد و فرمود: لو لا آن تقول فیک طرائفا من أَمَْى مَا 
فلت الصاری فی عیتی ان مریم فلت فیک اليم فا نا تمر على علا من 
الشتلمین الا آخذوا من تراب تغلیک و فضل طهورک یِستَشفون به, [البته] نباید 
توقع داشت کسانی که عمر خود را صرف تحفیق مسائل کلامی و فقهی و مب‌انی 


۱. کافی. ج۸ ص ۵۷؛ بحارالانوان ج۳۸ ص ۲4۷. (اگر نه این بود که جماعتی از امتم آنچه را که نصارا دربارة 
عیسی بن مریم گفتند. درباره تو بگویند هر آینه سخنی در رفعت مقام تو می‌گفتم که از این پس هرگاه بر 
اجتماعی بگذری آنها خاک کفشت را به عنوان تبرک گرفته و توتیای چشم خود کنند و زیادی آب وضوی تو را 
درمان درد خود سازند). 


فصل اوّل: کلیّات ۵۱ 


اصولی کرده‌اند. و حول این قبیل مسائل عالیه نگشته‌اند این قسم از مبانی را 

تصدیق کنند. چون فهم این قبیل از روایات در نهایت غموض است. لذا در بين 

قدمای از روات اهل بیت. علیهم‌السلام و اقدمین از حاملان اخبار شيعه 

رضوان اه علیهم. کسانی بوده‌اند که به واسطة نقل پاره‌ای از احادیث در شأن 

ائمه(ع) که دارای مضمون بلندی بوده است» مرمی به غو شده‌اند. فُمِيُون از 

قدمای محدثان امامیه. جماعت زیادی را رمی به غلو کرده‌اند. و بعدها متآخرین 

از اما وسان اا افل مرایه و عدیت آنها را از شنت راک ورس 

بعضی از قمیون را به غلو» ناشی از قصور دانسته‌اند... انکار این قبیل روایات په 

اعتبار مضمون و مدلول. انکار فضائل اهل بيت عصمت و طهارت و انکار 

مقامات معنوی آنهاست. اعراض از همه این روایات, ظلم به اهل بيت عصمت» 

علیهم‌الستلام» است».! 

به این ترتیب. باید گفت کسانی که عارفان را به دلیل بیان عظمت وجودی 
انسانهای کامل و ائمۀ اطهار(س) به «غلو» متهم می‌کنند. خود متهم به امر دیگری 
هستند و آن «قصور» در حق ایشان است؛ زیرا این افراد. کوته‌بینی و عدم شناخت 
خود را به جایگاه انسانهای کامل و ائمه اطهار(س) نسبت داده‌اند؛ همانند کسی که با 
اشارۀ انگشت از او خواسته شده تا به ماه بنگرد امّا کوته‌بینی او سبب شده تا همه 
توجه‌اش را بر نوک انگشت اشاره‌کننده متمرکز کند و از آن فراتر نرود و از این ری 
منکر وجود ماه شود. صغیر اصفهانی در پاسخ به این قاصران ناآگاه می‌گوید: 
آن که می‌خواند مرا غالی. قصور خود نداند 

هر چه خواهد گو بگو. من عاشق شیدای یسارم" 


۱. سیّدجلال‌الدین آشتبانی. شرح مقدمٌ قیصری بر فصوص‌الحکم ابن‌عربی» چاپ سوم تهران انتشارات 
امیر کبیر» ATV‏ صص 1٥۲‏ - 1 


۲. محمّد حسین صغیر اصفهانی» دیوان صغیر اصفهانی. چاپ هجدهم اصفهان, انتشارات صغیر» ۱۳۸۷ ص ۷۹ 


۲ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


شناخت جایگاه و عظمت وجودی ائمه اطهار(س) و انسانهای کامل» از امور 
غامض و دشواری است که حتی فکرهای دقیق نیز توان رسیدن به گنه آن را ندارند؛ 
چنانکه خود امه اطهار(س) در بیان این موضوع فرموده‌اند: «لا یَختمله الا ملک 
قرب اوي رمل و عَبد امتحن ال ةا با یعنی: Ez‏ رادرک 
E O O E‏ 
خدا قلبش را برای ایمان آزموده باشد. 

علّت این امر آن است که مقام باطنی خاندان عصمت و طهارت از جملة اسرار 
الهی و بلکه غامض‌ترین آنهاست؛ چنانکه خود ایشان فرموده‌اند: «ان ثرا مر مسر 
و مرا یله لمیر و سیر على سر و سیر مق بیر». یعنی: براستی که امر ما رازی 
پوشیده شده است و یک سرئ است که فایده نانز ترساند جز سر و وف اش 
که بر سر قرار گرفته و اسر که از سر دیگری پوشیده شده است. 

بنابراین» غیرت الھی» امکان درک این اسرار را برای همگان میسر نکرده است؛ 
بلکه هرکس با توجه به مرتبة معرفتی خویش» بهره‌ای از درک این اسرار می‌یابد. 
دشواری درک اسرار اهل بیت(ع) تا حدی است که حتی میان صحابة خاص و 
نزدیک حضرت رسول(ص) نیز در این مورد تفاوت وجود دارد؛ همچنانکه قبلاً نیز 
اشاره شد. صحابی بزرگی چون ابوذر توانایی درک اسراری را که بر سلمان آشکار 
شده. ندارد؛ به‌طوری که اگر بر اندیشه‌های سلمان دربارةٌ اهل بیت(ع) آگاهی یابد 
او را تکفیر می‌کند و حتی درصدد کشتن او برمی‌آید. چنانکه از امام معصوم نقل 


۳ س عم 


شده است که: و الله لو عل اودر ما فی قلب لمان لله و لف آخی رئول 


۱. محمدبن‌علی ابن‌بابویه(شیخ صدوق) الأمالی. چاپ ششم تهران, انتشارات کتابچی» ۳۷۲ ص٤.‏ 


۲ بحارالأنوان ج ۰۲ ص ۷۱ 


فصل اوّل: کلیّات ۵۳ 


الل ا ها وکاک نیقی ی دات اه دو دل شلمان 
بود» او را می‌کشت؛ در صورتی که پیغمبر(ص) میان آن دو. برادری برقرار کرد. 
بنابراین» وقتی درک اسرار و عظمت وجودی ائمه اطهار(س) و انسانهای کامل 
تا این حد دشوار است؛ اگر قسمتی از این اسرار توسط عارفان آگاه» آشکار شود 
به‌راحتی نمی توان ایشان را غالی و کافر نامید؛ بلکه در مقابل. می‌توان گفت که 
ایشان کسانی هستند که به رازگشایی از علو مقام و شأن باطنی خاندان عصمت و 
طهارت پرداخته‌اند تا از این طریق, گنج معرفت را که خداوند به سبب استعدادشان 


به ایشان ارزانی داشته» با دیگران سهیم شوند. 


جمع‌بندی آرا در تعریف آیین اهل حق (دید گاه بر گزبده) 

بررسی فرضیه‌های مطرح شده در تعریف اهل حق» نشان می‌دهد که 
فرضیه‌های مبتنی بر ایران باستانی یا تلفیقی بودن این آیین» از نگاهی نه چندان 
عمیق به این آیین حکایت دارد؛ زیرا افرادی که این دیدگاه‌ها را ارائه داده‌اند» 
نتیجه گیری آنها اغلب مبتنی بر اطلاعات شفاهی و بدون دسترسی به متون دست اوّل 
بوده است و یا تنها یک متن خاص را ملاک کار خویش قرار داده‌اند. بنابراین» 
می‌توان گفت که پژوهش ایشان» همه‌جانبه نبوده و تنها گوشه‌ای از ساختمان کی 
این آیین برایشان آشکار شده و براساس آن به اظهارنظر پرداخته‌اند. 

هرچند وجود عناصر ایران باستان در متون اهل حق غیرقابل انکار است. اما این 
امن دلیل بر حکم کلّی دربارة ایران باستانی بودن آن نیست؛ همچنان که عناصری از 
ادیان پیشین را در هر یک از ادیان الهی می‌توان یافت و این امر. نشان از وابستگی 
یا تبعیّت یکی از دیگری نیست. در آیین اهل حق نیز باید جایگاه این مژلفه‌ها در 


۱. محمد بن یعقوب کلینی» کافی. ج۲. ص ۳۲ بحارالنوا ج۲ ص ۱۹۰ 


۶ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


نظام کلّی اندیشگی ایشان مشخص شود تا از طریق کنار هم قرار دادن تمام قراين و 
شواهد. به دید گاهی کلّی و منسجم در تعریف این آیین دست یابیم. 

دو فرضية دیگر» بعنی «ازلی بودن» و «عرفانی اسلامی. شیعی» بودن. جای 
تأمّل بیشتری دارد. مراجعه به متون دست اول اهل حق و بررسی همه جانبة آنها؛ 
نشان می‌دهد که به نوعی» هر دو دید گاه می‌تواند درست باشد؛ زیرا از ییک‌سی در 
متون ایشان, همواره بر عهد و پیمانی ازلی تأکید شده و حتی افرادی چون 
«هفت‌تن» «هفتوانه»» «چهل تن» «هفتاد و دو پیر» و امثال آنهاء نام و نشان ازلی 
خویش را نیز هنگام بستن آن پیمان ازلی به یاد آورده و بر آن گواهی داده‌اند. از 
سوی دیگر. تأکید بر اتفاقات مربوط به دور ختم نبوّت و جایگاه و شأن حضرت 
رسول(ص) و حضرت علی(ع) و ذکر مظاهر خود در مدینه. همچنین جایگاه امام 
حسن(ع) و امام حسین(ع) و ذکر حوادث کربلاه حتی ذکر نام خود به عنوان باران 
امام حسین(ع) در آن زمان. همگی نشان‌دهندة اسلامی و شیعی بودن این آیین 
که 

آنچه از مجموع دیدگاه‌ها و با تکیه بر متون اهل حق» می‌توان استنباط کرد این 
است که آیین اهل حق را استمرار یک حقیقت واحد بدانیم که از ازل تا به امروز بر 
یک عهد و میثاق بوده اما در هر دوره‌ای و در هر مکانی متناسب با شرایط زمان و 
مکان به صورتی دیگرگون ظاهر شده است؛ زیرا حقیقت و آنچه موردنظر پروردگار 
برای ابلاغ به بندگان است» یکی بیش نیست. اما این حقیقت واحده در هر دوره‌ای» 
متناسب با سطح درک و فهم مردم آن روزگار» ظهور می‌یابد. 

این مسأله در ادیان و شرایع به‌خوبی قابل مشاهده است. به این معنی که پیامبران 
الهی در اعصار مختلف. سخنی متناقض با یکدیگر و در خلاف جهت هم نگفته‌اند» 
اما همین سخن واحد را هر یک از ایشان به مقتضای عادات و سنت‌های مردم زمان 


۱. رک: دیوان گورّه. صص ۳۹۷-۳۰۳ کلام قالب. صص ۸۰۳-۱۰ 


فصل اوّل: لیات ۵۵ 


خود بیان کرده‌اند و اختلاف ظواهر شریعت‌ها ناشی از همین نکته است. در 
صورتی که مراجعه به حقیقت و اصل همه آنها نشان می‌دهد که پیام الهی یکی بیش 

البته رسیدن به حقیقت ادیان برای همگان امکان‌پذیر نیست؛ زیرا اگر این امر 
سهل و آسان بود. اختلافی میان پیروان این ادیان پدید نمی‌آمد و این همه جنگ‌های 
دینی را در طول تاریخ شاهد نبودیم. پس. تمام این اختلافات ناشی از عدم توجه 
پیروان ادیان مختلف به حقیقت واحد نزد همه آنهاست. به قول حافظ: 
جنگ هفتاد و دو مت همه را عذر بنه چون ندیدند حفیقت. ره افسانه زدند! 

در این میان. سخن اهل حق» دقیقاً همین است که خود را همان حقیقت ازلی 
معرفی می کند که جاری و ساری در هم ادیان است. امّا دریافتن آن مستلزم گذر از 
مراحل شریعت و طریقت است. لازمة درک این سخن اهل حق نیز آشنا بودن با 
تعریف «دین» از دید گاه ایشان است. 

البته تعریف دین از دیدگاه همگان یکسان نیست و هر شخص يا گروهی, بر 
اساس افق انتظار و معلومات خود به آن نگریسته و تعریفی متفاوت از منظر 
جامعه‌شناسی» روانشناسی و امثال آن» از دین ارائه داده است. معتقدان ادیان مختلف 
نی ار قفاوت از دن رة می‌دهند که معمولا مقاسب با ساشتار فکتری 
روحانیون ایشان است. 

از آنجا که در پژوهش حاضر اکثر مباحث حول محور اندیشه‌های عرفانی 
است. بنابراین بایسته است که در پی تعریف عارفان از دین باشیم و ببینیم تعریف 
و نگاه ایشان به دین چگونه است تا شاید از این رهگذر بتوانیم تعریف جامعی از 


آیین اهل حق عرضه کنیم. 


۱. شمس‌الدین محمّد حافظ شیرازی. دیوان حافظ به سعی سایه(هوشنگ ابتهاج» چاپ چهارم. تهران» نشر 
کارنامه. ۱۳۷۲ ص ۲۵۵. 


٦‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


دقت در دید گاه‌های عارفان نشان می‌دهد که دین, در نظر ایشان» همان 
عشقبازی حق‌تعالی با تجلَیّات خود و سریان این عشقبازی در سراسر حیات بشری 
است. این پیام عشق. هر بار توسط یکی از پیامبران الهی ابلاغ شده و شرایع 
مختلف» همگی» ظهورات این پیام واحد. در دوره‌های متفاوت و مکانهای 
مختلف‌اند. ۱ 
شایان ذکر است که این تعریف عارفان از دین» مبتنی بر مبانی قرآنی؛ 
روایی و عقلی است؛ چنانکه در قرآن کریم در معرفی مومنان یعنی 
دین‌داران کے امه اسمت: لالذین آمتوا اشه با بل بعتی:مومتان؛ 
شق خدا هستند. به این ترتیب» درجة ایمان افراد با درجه عشق آنها 
سنجیده شده و هرکس بهرة بیشتری از عشق داشته بهره بیشتری از ایمان را 
نیز داراست. 
همین امر نشان می‌دهد که دین و دین‌داری یت بان دیدگاه 
حق تعالی» همان «عشق» و عشق‌ورزی میان خالق با مخلوقات خویش است؛ 
چنانکه باز هم در قرآن در بیان رابط حق‌تعالی با بندگان آمده است: یه 


ص 
NE‏ 


و لته او | ا اک رانا کت ای وود کارت اله در 
قرآن به جای واه «عشق» از مترادفات آن همانند واژه «خب» استفاده شده 
اما از دیدگاه عارفان. عشق و محّت. دو نام از یک مفهوم واحدند و تفاوتی 
میان آنها نیست: 


نیست فرقی در میان خب و عشسق شام در معنی نباشد جز دمشق" 


۱. قرآن مجید» سوره بقره (۲)» آیه 11۵. 

۲ همان سوره مائده (۵ آیه ۵۶. 

۳ ملا هادی سبزواری. شرح مثنوی. به کوشش مصطفی بروجردی تهران» سازمان چاپ و انتشارات وزارت 
ارشاد اسلامی, ۱۳۷۶: ج ۰۳ ص ۱۸۰ . 


فصل اوّل: کلیّات ۵۷ 


دن روابانت تین به صراست, دین را همان عشق معزت کتردهانله سنانکت؛ 
امام باقر(ع) می‌فرماید: «الداین هو الخبُ و الخب هو الداین»» یعنی: عشق 
همان دين است و دین» همان عشق است. امام صادق(ع) نیز در تأئيد همین 
مطلب فرموده‌اند: «هل الین الا الب یعنی: آیا دین» چیزی غير از عشق 
است؟ ۱ ۱ 

این ریب قو‌روایات مر شین همان ععی :د انهه شاه و ان ان روش که 
ائمه اطهار(س) به عنوان آگاه‌ترین بندگان حق‌تعالی» همواره از خداوند درخواست 
عشق بیشتر داشته‌اند؛ ختانکه حضرت علی(ع) در دعای کمیل می‌فرماید: 
«راجتل لسانی کرک لهجا و لیے سک ا بعنی: خداوندا! زبانم را به ذکرت 
گویا کن و قلبم را از عشق و محبّتت بی‌تاب گردان. 

حضرت امام سجاد(ع) نیز در مناجات محبّین» همین درخواست را تکرار 
می کند و می‌فرماید: «الهی فاجعلا ممن اصَطفَهُ لقریک و ولایتک و احصته نودک 
و ی و اه هار اه سای قاری کیان قرو 
دوستیات برگزیده‌ای و برای عشق و محبَتت خالص گردانده‌ای. هرچند ایشان. 
همواره از عشق الهی سرشارند؛ چنانکه در مناجات مریدین» در وصف عشق خود 
به حق‌تعالی می گوید: «الیْک شوقی» و فی مَحَبتک ولهی, و ای هواک صبایتی»." 


۱ احمد بن محمد بن خالد برقی» المحاسن. تصحیح جلالالدین محدث» چاپ دوم قم دار الکتب الاسلاميتة. 
۱ ج۱. ص ۲۶۳؛ محمد بن حسن عاملی(شیخ حر عاملى)» وسائل الشيعةء قم مؤسسة آل البييت علیهم 
السلام» 9-۹ ج1 ص ۰.۱۷۱ 

۲ احمد بن محمد بن خالد برفی» المحاسن. ج١‏ ص ۲۱۳؛ کافی. a‏ ص ۰1۹۹ 

۳ شيخ عباس قمی. کلیّات مفاتیح الجنان. تصحیح سيد صادق میرشفیعی. جاپ چهارم. قم انتشارات مسجد 
مقدس جمکران؛ ۳۳۸۷ ص۱۳۱ 

1 امام علی بن الحسین زین‌العابدین. صحیفه سحاد به همراه یا مناحات خمس عشر. ترجمه الهى قمشه‌ای. 
چاپ دوم تهران» انتشارات ارمغان طوبی» ATA‏ ص ۳۱۱. 

0. همان» ص ۳ 


۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


یعنی: خداوندا؛ اشتیاق من به توست و در محبّت تو شیفته‌ام و شدیدترین علاقه و 
دل‌باختگیام به هوای توست. این همان صفت مومن و دین‌دار حقیقی است که در 
قرآن به آن اشاره شده است. 

اضولا عشق) اتحضاز طلب است و ا کی کر دلی رادان ای غیر تمی گذارد. که 
گفته‌اند: «در یک دل» نمی گنجد دو دوست». امام صادق(ع) نیز در این‌باره فرموده‌اند: 
«خبٌ الله ذا أضاع على مر عبد أَخلاه عن کل شاغل و کل ذکُر سوی اللّه». یعنی 
زمانی که عشق حق‌تعالی» باطن بنده‌ای را روشنایی دهد. آن را از هر مشغول‌کننده و 
هر گونه توجه و یادکرد غير خدا خالی می‌کند. 

ایا یت افا ادت سر ان عافن شین دات بای ا 
عشق‌ورزی با اوست؛ و تنها چنین کسی است که می‌توان او را دین‌دار حقیقی نامید. 
حضرت رسول اکرم(ص) نیز در این‌باره فرموده‌اند: «أَفْضَل الاس من عشق الْعبَادق»" 
یعنی: فاضل ترین مردم کسی است که عاشق عبادت باشد و عاشقانه عبادت كند. 
زیرا عبادت. اگر از روی عشق و بی‌چشم‌داشت نباشد به قصد و غرضی خواهد بود 
و این قصد و غرض» آن را به نوعی معامله تبدیل می‌کند؛ چنانکه اگر عبادت از 
ترس عذاب دوزخ» يا به طمع رفتن به بهشت باشد. هر دو» عبادت تاجران و 
معامله گران است که در هر کاری» سود و زیان خود را می‌سنجند و خداوند را نیز 


معامله گری چون خود هت ار یک 


۱. بحارالانوار ج ۷ ص ۲۳. 

1 ا ۵ شیخ حر عاملی» وسال الشیعه» ج ١‏ ص ۸۳ 

۳ جنانکه در کلام امام معصوم آمده است: دا الماد اک قوم م بوا الله عر و جل خوفا فتلک تایه اليد و 
وم 7 عدوا له تبارک و تعالی طلب ناب یلک عَادة لأحراء و وم عبدوا الله عر و جل خباله فتلک اة 
لأخرار و هی أفْضَل العبادة». (عبادت کنند گان سه دسته‌اند. گروهی که خداوند عزوجل را از ترس عبادت می کنند 
و این عبادت بردگان است. گروهی دیگر خداوند تبارک و تعالی را به طمع ثواب عبادت می‌کنند و این عبادت 
مزدوران است. اما گروهی هستند که خداوند را برای عشقی که به او دارند. عبادت می‌کنند و این عبادت آزادگان 
بوده و بهترین عبادت است).(کافی. ج٣‏ ص۱۲ ۲). 


فصل اوّل: کلیّات ۵٩‏ 


حال آنکه خداوند عاشق که «عشق» صفت ذاتی اوست. بی‌نیاز است و دادن 
این نسبت‌ها به او ناشی از عدم درک صحیح از ی چیزی است که خداوند 
از بشر خواسته است. دقّت در همین صفت بی‌نیازی حق, بهترین دلیل بر این 
ادعاست که دین حقیقی. همان «عشق» است؛ زیرا خداوند بی‌نیاز که حکیم نیز 
هست. اولاً نیازی به عبادت بندگان ندارد تا آنها را به امری تشویق کند و سودی 
بردارد؛ ثانیاً حکیم است و حکیم» کار عبث و بیهوده انجام نمی‌دهد. 

سوال اینجاست که پس» چه چیزی سبب شده تا پروردگار بی‌نیاز و حکیم تا 
این حد مشتاق عبادت و دین‌داری بندگان باشد و اصولاً معنای دین از نظر او 
چیست؟ تنها پاسخی که عقل به آن می‌رسد. همین است که عشقء محرک چنین 
امری باشد. برای درک این موضوع» لازم است کمی در معنای عشق و چگونگی 
پدید آمدن آن دقیق شویم. 

اصولاً عشق زمانی پدید می‌آید که موجودی «آگاه» و دارای علم» با موجودی 
«زیبا» و دارای خسن و کمال برخورد کند تا از تلاقی «آگاهی» و «زیبایی» عشق 
پدید آید؛ به قول جامی: 


خسن ز هر جا که زد القصه سر عشق شد از جای دگر جلوه‌گر' 
حال باید دید که نخستین وجود آگاه یا آگاه‌ترین وجود و نخستین موجود زیبا 


یا زیباترین موجود کیست تا از تلاقی آنها نخستین عشق پدید آمده باشد؟ پاسخ 
روشن است: نخستین و آگاهترین وجود. همچنین نخستین و زیباترین موجود خود 
حق‌تعالی است که هم (علیم) است و هم «جمیل»» و ازلی و ابدی نیز هست. به این 
ترتیب. آگاهی بی‌نهایت حق» زیبایی بی‌مانندش را درک کرده و عاشق آن شده 
است. به قول حافظ: 


۱. عبدالرحمن جامی» مثنوی هفت اورنگ. به تصحیح و مقدمۀ آقا مرتضی مدرّس گیلانی» چاپ دوم تهران؛ 
انتشارات سعدی» ۱۳1۳ تحفةالاحران ص ۳۹۱ 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


در ازل» پرتو خسنت ز تجلی دم زد عشق پیدا شد و آتش به همه عالم زد 
بنابراین. در حقیقت باید گفت که هم عاشق حقیقی و هم معشوق حقیقی. خود 
تا رین اس ال انش یار تفس ان وا ریا قهھان کے مقر ان 
که خواهان ظهور و آشکاری است. تجلیّات بی‌نهایت. یعنی مخلوقات و موجودات 
را پدید آورده است." به عبارت دیگر, مخلوقات نتیجة عشق‌ورزی حق‌تعالی با ذات 
و تشن انست و باب قاغله و شا و داو نز ان اا که 
اش وات قرو ات عاشی نان ات انم یی ا ی ی هت او 
پدید آمدن هستی و تداوم آن نتیجةٌ همین عشق است: 
دور گردونه ا زموح عشق دان گر نبودی عشقی بفسردی جهان" 
حال این سؤال مطرح می‌شود که جایگاه دين در این میانه چیست؟ و ادیان و 
شرایع» یا به‌عبارتی ارسال پیامبران به سوی بشر چه معنایی دارد؟ آیا در نظامی که 
همه‌چیز آن مبتنی بر عشق است. می‌توان دلیلی جز عشقبازی برای کار پیامبران 
یافت؟ اصولاً پیامبر به چه کسی گفته می‌شود و چه کسی لایق این مقام است؟ 
پاسخ عارفان به این سوالات روشن است. در نظر ایشان پیامبران عاشق‌ترین و 
آگاهترین بندگان حق‌تعالی در عصر خویش‌اند که رسالت آنها ابلاغ پیام عشق 
زنل یه فا راشای ا و رشان سای و 


۱. دیوان حافظ ص ۲۲۶. 

۲. این بحث در عرفان, به «حرکت حبّی» مشهور است که در قسمت مربوطه در همین کتاب به تفضیل دربارة آن 
بحث خواهد شد. 

۳. ملا هادی سبزواری» شرح الأسماء الځسنی» تصحیح نجفقلی حبیبی, تهران. انتشارات دانشگاه تهران, ۸۳۷۲ 
ص ۱۰۸؛ سیّد جلال‌الدین آشتیانی. هستی از نظر فلسفه و عرفان. چاپ سوم قم دفتر تبلیغات اسلامی حوزه 
علمیه قم ۲ ص ۲۹۱. (هرکس چیزی را دوست بدارد. آثار ان را نیز دوست می‌دارد). 

۶ جلال‌الدین محمّد مولوی, مثنوی معنوی. به تصحیح و مقدمه محسّدعلی موخد. چاپ سوم تهران نشر 
هرمس» ۱۳۹۷ دفتر پنجم. بیت ۳۸۵۵ 


فصل اوّل: کلیّات ٩۱‏ 


است. بنابراین» شرایع و ادیان که آنها را متفاوت و متکثر می‌بینیم» یکی بیش نیستند 
و پیام آنها نیز یکی است: 
عاشق شو ارنه روزی کار جهان سرآید ناخوانده نقش مقصود از کارگاه هستی 
از این نظر است که عارف آگاه و مؤمن حقیقی؛ مان یج یک از پیامبران الهی 
فرق نمی گذارد و همه را جَلوات و ظهورات یک وجود و پیام‌رسان یک عشق 
می‌داند که از ازل تا به ابد» بر یک عهد و یک میثاق بوده است. البته این دیدگاه 


۱ 


عارفان» متکی به کلام خداوند در قرآن کریم است؛ زیرا خداوند از ایمان‌آورندگان 
واقعی خواسته که میان پیامبران او فرق نگذارند: «قولوا متا بالل وما رل الا رمَا 
رل ای اتراهیم واسحاعیل وامشحاق ویب واأسباط وتا آرت شومتی ونی و 
ما آوتی نیون من رهم لا تفرق بين آحد منهم»." یعنی: بگویید ما به خدا و به آنچه 
ی ورو جرا ی و اا ق د رب و اا ازل 
آمده و به آنچه به موسی و عیسی داده شده و به آنچه به همه پیامبران از سوی 
پروردگارشان داده شده ایمان آورده‌ایم» میان هیچ یک از ایشان فرق نمی گذاریم. 

در جای دیگر نیز در معرفی مژمنان حقیقی» آنان را کسانی معرفی می کند که به 
همه فرستادگان الهی ایمان آورده و میان ایشان فرق نمی‌گذارند: الممنون کل آمن 
باه وملانکته وکتبه وله لا لفق بین خد من رُسُل». " یعنی: مومنان. همگی» به 
خدا و فرشتگان و کتابها و فرستادگانش ایمان آورده و می‌گویند: میان هیچ یک از 
فرستاد گانش فرق نمی‌گذاریم. 

از دید گاه عارفان مسلمان نیز نور وجودی انبیاء حقیقتی واحد است و هیچ 
تباین و تفاوتی در اصل نور ایشان نیست؛ همچون چراغ‌های متعلاد که اگرچه در 


5 دیوان حافظ ص ۵۰۲. 
۲ قرآن مجید. سوره بقره(۲ آیه .۱۳٩‏ 
۳ همان سوره بقره(۲) آیه ۲۸۵. 


۲ مهستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


صورت مختلف‌اند. اما حقیقت وجودی آنها- که همان نور چراغ‌ها باشد- هیچ 


چون خدااندرنيايد در عيان 
نه غلط گفتم. که نایب با منوب 
نه. دو باشد. تا تویی صورت‌پرست 
چون به صورت بنگری چشم تو دو ست 
نور هر دو چشم نصوان فرق کرد 
ده چراغ ار حاضر آید در مکان 


ا اناي تم ان 
گر دو پنداری قبیح آید نه خوب 
پیش او یک گشت کز صورت برست 
تو به نورش در نگر کز چشم رست 
جون‌که در نورش نظر انداخت مرد 


هر یکی باشد به صورت غیسر آن 


۲ ۰ ۰ ۰ ۰ ۰ 7 1 3 ۱ 
فرق نتوان کرد نور هر یکی چون به نورش روی اری بی شکی 


مولوی, در جای دیگر از مثنوی خود. تصریح می‌کند که همه انبیاء ظهور 
حقیقت واحدند و به تعبیر تمثیلی» نوری واحدند که در چراغ‌های مختلف متجلی 
شده‌اند و اصل همة ادیان. یکی بیش نیست. کسانی که به عالم حقیقت راه یافته‌اند, 
می‌دانند که دین یکی بیش نیست و این تفاوت دیدگاه‌ها و نظرگاه‌های مختلف است 
که مابین ارباب و اصحاب شرایع» توهم اختلاف و جدایی ایجاد کرده است؛ اما 
عارفان حقیقی» هیچ تباین و تفاوتی بین پیامبران و پیام الهی ایشان نمی‌بینند: 
تاقيامت هست از موسى نتاج نور دیگر نیست. دیگر شد سراج 


این سفال و این پلیته دیگر است لیک نورش نیست دیگر. زآنسر است 


۱. مثنوی معنوی. دفتر اول» ابیات 1۸۲-۷۸۰ 

۲. البته ريشة این دیدگاه مولوی در قرآن کریم است؛ زیرا «از نظر قرآن» دين خدا از آدم تا خاتم یکی است. همة 
پیامبران به یک مکتب دعوت می کرده‌اند. اصول مکتب انبیاء که دین نامیده می‌شود. یکی بوده است. تفاوت 
شرایع آسمانی. یکی در سلسله مسائل فرعی و شاخه‌ای بوده که بر حسب مقتضیات زمان و خصوصیات محیطی 
و ویژگی‌های مردمی که دعوت می‌شده‌اند متفاوت می‌شده است و دیگر در سطح تعلیمات بوده که پیامبران بعدی 
به موازات تکامل بشر در سطح بالاتری تعلیمات خویش را القاء کرده‌اند... این تکامل دین است. نه اخحتلاف 
ادیان. هرگز خداوند کلمۀ دين را به صورت جمع (ادیان) نیاورده است». (مرتضی مطهری. مقدمه‌ای بر جهان‌بینی 
اسلامی. قم انتشارات صدرا. ۱۳۷۷ ج ۲ صص ۱۸۲-۱۸۱). 


فصل اوّل: کلیّات ٩۳‏ 


گر نظر در شيشه داری گم شوی زآن که از شیشه‌ست اعداد وی 
ور نظر بر نور داری وا رهی از ڈوی واغداد جسم منتهی 
و و جّ ۰ ۳ ید ۰ ۳ 2 ۱ 
از نظرگاه است ای مغز وجود اختلاف مؤمن و گبر و جهود 


به این ترتیب اگر دیدگاه عارفان در تعریف «دین» را بپذيريم و آن را همان 
«عشق» بدانیم» به ازلی بودن آن نیز اعتراف کرده‌ایم؛ زیرا عشق. صفت حق‌تعالی 
است و از آنجا که صفات الهی ازلی و ابدی‌اند. می‌توان نتیجه گرفت که از دیدگاه 
عارفان» دین. امری ازلی و واحد است؛ یعنی. همان صفت ازلی عشق است که در 
هر دوره‌ای به صورتی نمایان شده و لباس شریعتی را بر تن کرده است. 

الشه ازلی نود ین اساسا ریشفته در آمنوزه‌های قران کار نة در اب 
۲ سوره اعراف» شاهد یک عهد و پیمان ازلی بین خداوند و انسانها در عالم ذر 
هستیم که در آنجا عهد و پیمانی عاشقانه و ازلی» بین خداوند و انسانها صورت 
می‌پذیرد: «وإذ آخذ ریک من بنی آدم من ظهّورهم ذُربََهُم وآشهدهم على نفسهم 
آلشت بربکم الوا بلی شهدتا أن تَقولوا یوم القيامة انا كنا عن هذا غافلین». آیعنی: 
پروردگار تو از پشت بنی آدم» فرزندانشان را بیرون آورد. و آنان را بر حودشان گواه 
گرفت و پرسید: آیا من پروردگارتان نیستم؟ گفتند: آری» گواهی می‌دهيم. تا در روز 
قيامت نگویید که ما از آن بی‌خبر بودیم. 

چنانکه مشاهده می‌شود. این آیه. مربوط به قبل از خلقت مادی انسانهاست؛ 
هرچند دیدگاه‌های مختلفی در این زمینه وجود دارد. اما آنچه مسلم است. در این 
آیه» ارتباط میان خدا و انسانها یا به عبارت دیگر «دین» یک امر ازلی معرفی شده 


که قبل از آفرینش مادی انسانهاء عهد و پیمان آن بسته شده و مژمن و دین‌دار 


۱. مثنوی معنوی» دفتر سوم اببات ۰۱۲۲۰-۱۲۵۲۱ 
۲ قرآن مجید. سوره اعراف(۷ آیه ۱۷۲. 


۶ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


واقعی, کسی است که این شرط را پذیرفته و در تمام دوره‌های ظهوری در عالم 
مادی» به آن وفاداز بماند. 

این عقیده توسط برخی فلاسفة مسلمان؛ همچون سهروردی نیز مطرح شده 
است. وی برای بیان این مطلب. از اصطلاح «خمیرهُ ازلی» استفاده کرده و معتقد 
است که همه ادیان یا حکمت‌ها دارای یک حقیقت واحد پا همان خمیرة ازلی‌اند که 
در ادوار و ازمته ماه ضورتهای ماوت ظاهر هن شهروردی» تسین 
ظهور این خميرهٌ ازلی را در ایران باستان و نزد مُغان می‌داند و آخرین صورت ظاهر 
شدهة آن را دین اسلام معرفی می‌کند.! 

این نظر توسط برخی محققان معاصر» همچون رنه گنون(۱۹۵۱-۱۸۸۷ حکیم 
فرانسوی» نیز بیان شده است. وی نیز» تمام مشرب‌های باطنی و ادیان را برخاسته از 
یک حقیقت ازلی می‌داند که مأخوذ از عقل گل و ساری و جاری در هم اعصار 
است. البته تفاوت دیدگاه رنه گنون با سهروردی در این است که وی» نحستین 
ظهور و آشکاری این خمیره(حقیقت) ازلی را در آیین هندو می‌داند و آخرین ظهور 
آن را در دین اسلام معرفی می‌کند." 

تعریف اهل حق از «دین» مشابه دید گاه عارفان در این زمینه است. ایشان نیز 
دین را همان عشقبازی حق‌تعالی با مخلوقات و تجلیات خود می‌دانند و از این 
جهت. به ازلی بودن دین معتقدند؛ زیرا در اعتقاد ایشان. عهد و پیمان عشق. ميان 
حق‌تعالی و نخستین تجلیاتش در ازل بسته شده و تمام نمودهای آن در عالم خاک 


6 وک شيخ شهاب‌الدین بحیی سهروردی» المشارع و المطارحات. مندرج در: محموعه مصئفات شیخ اشراق. 
تصحیح سیدحسین نصر تهران» مؤسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی. ۰۱۳۷۲ صص ۰1۹۶ ۰۵؛ بابک علیخانی. 
«خمیرة ازلی در نزد سهروردی و رنه گنون». جاویدان خرد. شماره ۰۲۷ بهار و تابستان ۰۱۳۹۶ صص ٩۱‏ - ۱۱۲ . 
۲. ررک: رنه گنون, سيطرة کمیّت و علائم آخر زمان ترجمه علی محمد کاردان» تهران» مرکز نشر دانشگاهی, 
۵ ص ۳۱۳؛ بابک علیخانی. «خمیرة ازلی در نزد سهروردی و رنه گنون». صص ۱۰۱. 


فصل اوّل: کلیّات 1۵ 


عصری» جامۀ دیگر گون پوشیده و به صورتی متفاوت. ظاهر شده است. 

برای درک بهتر دید گاه اهل حق دربارة دین و ازلی دانستن آن» لازم است که با 
نظریات ایشان دربارةٌ چگونگی پدید آمدن مخلوقات(تجلیات) و همچنین بسته 
شدن عهد و پیمان. میان آنها و حداوند آشنا شویم. از دیدگاه اهل حق» در ابتدا جز 
ذات حق‌تعالی هیچ چیز نبود. ایشان» ذات را به جهعت شلّت ناشناختگی و عدم 
راه‌یابی درک و فهم آدمی به آن, به خانه‌ای تاریک تشبیه کرده‌اند و از این‌رو ذات را 
«يانة دیجور»؛ یعنی. «خانة بسیار تاریک». «خانة ات و مقام «کس نزان»؛ یعنی» 
«جایگاهی که کسی اطلاعی از آن ندارد» نامیده‌اند. 

آغاز آفرینش به این صورت تبیین می‌شود که حق‌تعالی به واسط ابتهاج و 
N E‏ ۰ 1 ی ۰ ۱ 
اشتیاقی که در ذات او برای ظهور و اشکاری بوده» میل به تجلی و ظهور کرده. و 
نتیجۀ این اراد حق تعالی برای ظهور» پیدایش نور نخستین بوده که در متون اهل 
حق, آن را به ری سفید تشبیه کرده‌اند که در دریای ذات حق پدیدار گشته است. 

سپس تجلیات دیگر از این تجلی نخستین» پدید آمده‌اند. به این صورت که 
ابتدا تعداد این تجلیات چهار یا پنج تجلّی بوده سپس تعداد آنهابه هفت تجلّی 
رسیده و بار دیگر بر تعداد آنها افزوده شده تا به صوت چهارده تجلّی یا وجود 
نوری پدیدار شده‌اند." این چهارده تجلّی نخستین که مهمترین جایگاه را در نظام 
هستی‌شناسی اهل حق دارا هستند. در متون ایشان به صورت «هفت‌تن» و «هفتوانه) 


معرفی می‌شوند. حق‌تعالی پس از آفرینش این چهارده نور نخستین» با آنهاعهد و 


۱ ر.ک: تذکرة اعلی» ص ٩‏ درباره علّت اشتیاق ذات حق برای آشکاری. در قسمت حرکت حبّی از همین کتاب 
بحث خواهد شد. 


5 تذ کر اعلی. صص ۷-1 


٩‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


پیمانی می‌بندد و از ایشان. بر خحداوندی خود و پایبندی بر عشق» اقرار می گیرد که 
خداوند عاشق ایشان باشد و ایشان نیز عاشق پروردگار باشند. ! 

بعد از این عهد و پیمان» نورهای نخستین برای مدتی در این عشق. مستغرق 
می‌شوند. پس از آن» این خحواست و طلب در ایشان پدید می‌آید که بتوانند عشق 
اھ کی ای ات بسانت ارا ار داد درک اک کے کش ا 
امکان اثبات عشق را برایشان فراهم کند. خداوند به ایشان تذکر می‌دهد که عملی 
شدن این خواسته» مستلزم آن است که ابتدا عالمی ایجاد شود که در آن خير و شر 
با هم آميخته باشند. 

سپس تجلّیات نخستین به عنوان عاشقان حق‌تعالی» در آن عالم و به شکل 
موجودات آن عالم» ظهور یابند و میان آن خير و شر به هم آمیخته» متحمّل رنج‌های 
فراوان شوند تا آنکه عشق ايشان به حق‌تعالی ثابت گردد. تجلیات(نورهای) 
نخستین» از شلات عشق به حق‌تعالی» بدون درنگ این مسأله را می‌پذیرند و از 
حق‌تعالی خواستار آفرینش چنین عالمی می‌شوند." 

به این ترتیب» آفرینش عوالم عینی» بنا به درخواست نورهای نخستین» برای 
فراهم شدن بستر عشقبازی عینی آنها با خداوند. آغاز می‌گردد. اوّلین عالمی که پدید 
می‌آید. عالم فرشتگان است که امکان اثبات عشق در آن وجود ندارد؛ چون اولا 
عالم عقل محض است و شر و بدی در آن راه ندارد و انیا فرشتگان اختیار و 
انتخابی ندارند و مقام و مرتبة هر یک از ایشان. معلوم است. بنابراین. در عالم 


۱. ر.ک: دیوان گور صص ۱۵ ۱۷؛ حاج نعمت‌الله جيحون آبادی. حق‌الحقایق(شاهنامة حقيقت)»تهران» 
انتشارات جیحول» ATVY‏ ص ۷ 

۲ وک حاج نعمت‌اللّه جیحون آبادی. حق‌الحقا یق (شاهنامة حقیقت). صص ۷ ۳۶ 

۳. نامة سرانجام يا کلام خزانه. دورۀ عابدین» ص ۵۱۱؛ بیاض پاری. گفتار درویش نگهدان ص ۳۰۳؛ همان 
گفتار ملانیازه. ص ۱۳۸. 


فصل اوّل: کلیّات ۷ 


مذکور هنوز بستر برای اثبات عشق به حق‌تعالی فراهم نیست و از این رو تقاضای 
نورهای نخستین, هنوز پاسخ داده نشده است." 

از همین جاست که بحث خلقت آدم و خلیفه ساختن او در زمین آغاز می‌شود؛ 
زیرا تنها در عالم ملک است که امکان اثبات عشق وجود دارد. با آفرینش عالم مُلک» 
بستر برای اثبات عشق به حق‌تعالی فراهم می‌شود؛ زیرا موجودات عالم 
مُلک(انسانها» مجموعه‌ای از خير و شر را در نهاد خود دارند و از سوی دیگر از 
صفت اختیار برخوردارند و می‌توانند هر یک از آن خير یا شر را به انتخاب خود 
پرورش دهند و راه خود را برگزینند." 

حال این سوال پیش می‌آید که جایگاه آن نورهای نخستین در میان انسانها 
کجاست و ایشان چگونه می‌توانند به اثبات عشق خود به حق تعالی بپردازند؟ در 
پاسخ باید گفت که قاعده و قانون الهی بر این منوال قرار گرفته است که آن نورهای 
نخستین در شکل بشر و عموماً در صورت پیامبران و یا اولیای الهی در زمین ظهور 
کنند و به ارشاد و هدایت انسانها بپردازند و در راه این هدایت و روشنگری, متحمّل 
رنج‌های فراوان شوند. امّا باید عهد و پیمان خود را فراموش نکنند و از دعوت مردم 
به عشق باز نایستند." 

به این ترتیب. با حضور این نورها در زمین هم امکان عشقبازی آنها با 
حق‌تعالی فراهم می‌شود و هم رسیدن به تعالی و عشق. برای ساير انسانها 
امکان‌پذیر می‌گردد؛ زیرا هر یک از این دو گروه. وسیلۀ امتحان عشق گروه 
دیگرند. به این معنی که انسانها از طریق پیامبران و اولیاء(یا همان نورهای 
نخستین ظهور یافته در عالم) و ابراز ارادت و یاری دادن آنها آزمایش عشق 
۱. به قول حافظ: جلوه‌ای کرد زخش دید مک عشق نداشت/ عین آتش شد از این غیرت و بر آدم زد (دیوان 
حافظ ص :۲۲) 


۳ حیق‌الحقایق(شاهنامة حقیقت)» ص ۲۸. 


۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


خود را پس می‌دهند و آن نورهای نخستین نیز از طریق تحمّل رنج‌هایی که 
و 

بنابراین» از دیدگاه اهل حق. پیامبران و اولیای الهی. همان ظهورات 
متوالی و متواتر این نورها در اعصار مختلف و در جلوه‌های گوناگون‌اند. 
همچنین از این منظر دین عسبارت است از سریان عشقبازی خداوند با 
نورهای نخستین و ساير مخلوقات. در طول تاریخ. به عبارت دیگر از 
دیدگاه اهل حق» دین یکی است و آن. همان عهد و پیمان ازلی عشق میان 
حق‌تعالی و مخلوقات است و ادیان. سریان همان حقیقت واحد به ضور 
مختلف و در اعصار گوناگون است ۳ 

از دیدگاه اهل حق. آن چهارده نور یا تجلّیات نخستین که اهل حق از 
ایشان با عنوان «هفتن» و «هفتوانه» یاد می‌کنند. در عالم ملک و در طول 
تاریخ بشر در جامة انبیاء و اولیاء ظهور کرده و به عشقبازی باحق و ساير 
تجلیات پرداخته‌اند. چنانکه از متون اهل‌حق- خصوصاً کلام «بارگه بارگه» 
و «کلام قالب»- توش | متا کک انس تجلیات از دور حضرت آدم(ع) شروع 
شده و در ادوار سایر انبیای همجون نوح. زرتشت. ابراهیم. موسی و عیسی. 
ادامه یافته تا آنکه در عصر ختم نبوات. به دورة ظهور حضرت محمٌّد(ص) 


۳ 
رسیده انشت: 


۱. حق‌الحقایق(شاهنامة حقیقت). ص ۲۸. 

۲. روحتای ازشاهو تا پرزنجه. صص ۲۵۱-۲۶۱ نامةٌ سرانجام یا کلام خزانه. بارگه بار گه» ص ۰۵۱ صص ۱*- 
۲ صص ۸۲-۸۱ ص۸1 ؛ کلام قالب. گواهی سر کوه شاهو. صحنه. جمخانه سیّد امرالله شاه ابراهیمیء ۱۳۹۲ 
صص ۱۰ - ۸۵ 

۳ روحتاو ازشاهو تا برزنجه. صص ۲۵۱-۲۶۱. نامه سرانجام یا کلام خزانه» بارگه بارگه. ص ۵۱ ص .۵٩‏ 
صص ۰1۱۲-1۱ صص ۸۲-۸۰ ص۸۱ ؛ کلام قالب. صص ۱۰- ۸۵ 


فصل اوّل: کلیّات ٩‏ 


در دورهُ ختم نبوّت. همان نورها به صورت اهل بیت(س) و اصحاب حضرت 
محمّد(ص) ظهور یافته‌اند و به اثبات عشق خود به حق‌تعالی پرداخته‌اند. در مرحلۀ 
بعد. ظهور این نورها در کربلا و برای پاری رساندن به امام حسین(ع) بوده که در 
اثبات عشق خود به شهادت رسیده‌اند. از دیدگاه اهل حق» پس از پایان عصر نبوّت. 
آن نورهای نخستین. باز هم در قالب اولیای الهی- به صورت مشهور یا مستور- در 
عالم ملک متجلّی شده‌اند. تا آنکه در اعصار بعدی» همان نورهاء به صورت یاران 
شاه خوشین» در قرن چهارم هجری. در لرستان ظاهر شده‌اند و بار دیگر: در قرن 
هفتم هجری, به صورت پاران سلطان اسحاق, در پردیور به ظهور رسیده‌اند.! 

از دیدگاه اهل حق» این ظهورات. تا زمانی که عالم و آدم هست» با به عبارت 
دیگر, تا قیام قیامت ادامه خواهد یافت؛" زیرا این آزمایش عشق الهی تا قیامت دائم 
ای ا یا ی توا دوا دک اھ ی دی را مک قق ازل و 
واحد می‌داند که به مقتضای زمان و مکان» صور گوناگون یافته است. امّا با وجود 
اختلاف در ظواهر شرایع» دین» یکی بیش نیست. 

از همین‌روست که اهل حق به تمام ادیان و شرایع احترام می‌گذارد و نشانه‌های 
همه ادیان و نام پیامبران الهی را در آثار ایشان می‌توان یافت؛ زیرا ایشان معتقدند که 
تمام ادیان. استمرار جلوةٌ حقیقت در طول تاریخ‌اند و حقیقت. امری واحد و ازلی 
است. به این ترتیب. مشاهده نشانه‌های ادیان باستانی در میان اهل حق» به آن معنی 
نیست که این آیین» وامدار و یا بازماندۀ یکی از آنهاست؛ بلکه می‌توان گفت که تمام 


ادیان. صوّر گوناگون حقیقت‌اند که همان پیمان عشق ازلی است. 


ایکا کلام قالب. صص ۸۵-۱۰ 

۲ حق‌الحقایق(شاهنامة حقیقت). صص ۲۹-۲۸. 

۳ به قول مولوی: پس به هر دوری ولیی قائم است/ تا قیامت آزمایش دائم است(مننوی معنوی. دفتر دوم بیت 
۳۸ 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


در یکی از متون اهل حق. برای روشن کردن ارتباط میان حقیقت ازلی با شرایع 
مختلف. این حقیقت را به شرابی تشبیه کرده که مذاهب مختلف» هر کدام نتیجة 
نوشیدن جرعه‌ای از آن بوده‌اند و به عبارت دیگر, هر مذهب و آیینی» گوشه‌ای از 
این حقیقت را آشکار کرده است و از این‌ری تمام شرایع محترم‌اند؛ زیرا همگی از 
یک باده حقیقت مست شده‌اند. اگرچه مراتب برخورداری آنها از این حقیقت» 


متفاوت است: 
ملت ملسان بسو و پيوستن یکی یسک نشئه جه باده مستن 
تو مستت کردن و جرعه و جامی بعضی پخته ناء بعضی نا خامی 
نه دیدة حق‌بین. نه رای حقیقت جه نشه‌ی باده نين تفاوت 
جه امر و فرمان نداریم انکار شراب جه یک خم نشئه صد هزار ' 


یعنی: تمام ملّت‌ها و مذاهب» به هم پیوسته‌اند(یکی هستند). هر کدام از ایشان 
با نوشیدن جرعه‌ای از باد حقیقت مست شده‌اند. تو آنهارا با جرعه‌ای از جام 
حقیقت مست کرده‌ای. بعضی پخته شده و برخی خام‌اند. در دیده حق‌بین و در راه 
حقیقت. تفاوتی در بادةٌ حق نیست. از امر و فرمان نو سرییجی نمی کنیم(همه را 
محترم می‌داریم)؛ زیرا شراب از یک خم است. اگرچه نشثه و مستی آن صدهزار 
انشبنتا: 

با توجه به مباحث انجام شده می‌توان گفت. پذیرفتن ازلی بودن آیین اهل حق» 
تناقضی با اسلامی. عرفانی و شیعی بودن آن ندارد؛ زیرا از دیدگاه اهل حق» هر یک 
از ادیان» ظهور همان عهد و پیمان ازلی‌اند و از آنجا که آخرین و طبیعتاً کامل‌ترین 
صورت آن عهد و پیمان ازلی. در قالب دين اسلام پدیدار شده است. همه بزرگان 
آیین اهل حق» از سلطان اسحاق گرفته تا آتش‌بیگ» از بطن اسلام ظهور نموده‌اند. 


î‏ دفتر رموز پارستان. گنحينة سلطان صحاک «اهل حق ). سیّدقاسم افضلی شاه ابراهیمی. تهران. انتشارات 
راستی. ۳۱۳9۰ ص ۷ - ۲۸ 


فصل اوّل: کلیّات ۷۱ 


شایان ذکر است که از نظر نگارنده هنوز برای رسیدن به تعریفی جامع و مانع 
از آیین اهل‌حق, نیازمند مباحث علمی دقیق و پژوهشهای بیشتری هستیم اما از 
آنجاکه بحث اصلی این کتاب. پژوهش دربارة دید گاه هستی‌شناسی اهل‌حق است. 
مجال بیشتری برای تبیین این تعریف در این مقال میسن نیست. امیدواريم در آینده 
پژوهشگران بی‌غرض, با مراجعه به منابع دست اوّل آیین اهل حق و به طریق علمی؛ 
به بحث در این زمینه بپردازند تا بتوان به دیدگاه جامع‌تری در معرفی این آیین 


دست یافت. 


برخی منابع دست اوّل برای تحقیق در آیین اهل حق 

منابع دست اوّل برای تحقیق دربارة آیین اهل حق» سروده‌های بزرگان ایشان 
است که به آنها «کلام)» «دفتر» یا «دوره» گفته می‌شود و به مجموعۀ این میراث 
مکتوب» «سرانجام» نیز اطلاق می‌شود.' 

کلام‌ها بیشتر به زبان کردی و زیرشاخه‌های آن مانند گورانی» سورانی و جاف 
و اکثراً در قالب ده‌هجایی سروده شده‌اند. هرچند برخی از سرانجام‌ها به صورت نثر 
و گاه به زبان فارسی تدوین شده‌اند." کلام‌هایی نیز به زبان‌های لکیء ری و ترکی 
وجود دارد که اغلب, نسبت به کلام‌های کردی متأشرترند. 

این کلام‌ها یا دفاتر در طی چندین قرن» به صورت سینه به سینه و شفاهی نزد 
پیروان اهل حق منتقل می‌شدند و یافتن صورت مکتوب آنها دشوار بو تا اينکه در 
دهه‌های اخیر: برخی محققان به چاپ و انتشار آنها همّت گماشتند تا از این طریسق, 


امکان بررسی اندیشه‌های اهل حق. از طریق منابع مکتوب و متون دست اوّل میسّر 


۱. محمّدعلی سلطانی» حماسة ملی ایران در اعتقاد علویان پارسان تهران انتشارات اطلاعات ۱۳۹۶ ص 1۸. 
۲. نمونة سرانجام منور فارسی, سرانجام متعلق به خاندان آتش‌بیگی» موسوم به «تذکرة اعلی» است. 


۳ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


شود و این ام پایانی برای افسانه‌سرایی‌ها و یاوه‌بافی‌ها دربارهٌ عقاید و اندیشه‌های 
اهل حق باشد. 

متون دست اوّل يا به عبارت دیگر کلام‌هایی که امروزه به همت محققان در 
دسترس ما قرار گرفته را می‌توان به سه دسته تقسیم کرده دستة اول کلام‌های پیش از 
دورة سلطان اسحاق» یعنی کلام‌هایی که تا قرن هفتم همجری سروده شده‌اند که از آن 
جمله می‌توان به «دورهُ بهلول» «دورة باباسرهنگ» «دوره شاه خوشین» و «دورۀ 
باباناووس» اشاره کرد. 

دستهٌ دیگر, کلام‌های دورة سلطان اسحاق است که این کلام‌ها خود دو 
دسته‌اند: دستۀ اوّل. کلام‌هایی است که مربوط به مدت اقامت سلطان اسحاق در 
پرزنجه است و به «دورهٌ برزنجه» معروفند. دستهٌ دیگ کلام‌ها یا دفاتری است که 
پس از نقل مکان کردن سلطان اسحاق از برزنجه به پردیور سروده شده‌اند و به دورۀ 
بردیوری ررد این کلام‌ها را برخی شامل ره دانسته‌اند ‏ که عبارتند از: 
دور هفتوانه» دور بارگه بارگه. دوره گلیم و کول دور چهل تن» دوره؛ُ عابدین و 
خرده سرانجام." 

به نظر می رسد که تعداد کلام‌های دوره سلطان بیشتر از این شش مورد است؛ 
زیرا در کتاب «دیوان گوره» که آن را تنها دیوان مکتوب عصر سلطان اسحاق 
دانسته‌اند؛ " تعداد کلام‌های ذکر شده بیش از این است و کلام‌های دیگری مانند: 
«کلام هفتن». «زلال زلال». «دامیار دامیار»» «کلام دور ساوا» «کلام کماکنان» «کلام 


۱. محمّدعلی سلطانی. حماسة مّی ایران در اعتقاد علویان پارسان. ص .٤٩‏ 
۲ این شش دوره در کتابی به نام «نامة سرانجام یا کلام خزانه» توسط صدیق صفی‌زاده جاپ و ترجمه شده 
است. 


۳ سیّد محمّد حسینی, مقدمۀ دیوان گوره ص٤.‏ 


فصل اوّل: کلیّات ۷۳ 


کله زرده). اموز تت حضرت مصطفی). «کلام سیده شیانی» و کلام‌های دیگر را نیز 
۱ ۲ ۱ 
شامل ی ود 

کلام دیگرق که به نظر می‌زسده از جمله کلام‌های مربوط به دورة 
سلطان باشد» «کلام قالب» نام دارد که به صورت کتابی مستقل به چاپ 
رسیده انتتت: البته محتویات اين کتاب که شامل گواهی گروه‌های مخت ف 
گوره نیز ادخ است. 

دست سوم کلام‌هاء آنهایی هستند که پس از دورۀ سلطان اسحاق سروده شده‌اند. 
همانند: «کلام سيّد اکابر یا سیّدخاموش» و «کلام باباجلیل» که از نظر زمانی» نزدیک 
به دورهٌ پردیوری سروده شده‌اند. برخی دیگر از كلام ها با فاصلة جندصد سال 
نسبت به دور سلطان سروده شده‌انند. از آن جمله کلام‌های متعلق به خاندان 
آتش‌بیگی است که از زمان صفویه به بعد سروده شده‌اند؛ همانند: «کلام خان 
الماس»» «کلام سیّد شاهرخ‌میرزا.» «کلام سیّد عبدالعظیم‌میرزا(آبش)» «کلام 
ملانیازه»» «کلام ترکمیر» و دیگر سرایندگان آتش‌بیگی که اکثر این کلام‌هاء اخیراً در 
کتابی به نام «بیاض یاری» به چاپ رسیده است. از دیگر آثار متعلق به خاندان 
آتش‌بیگی» کتاب «تذکرة اعلی» است که سرانجام یا کتاب مقدس این سلسله 
محسوب می‌شود و به زبان فارسی» به صورت نثر و نظم به هم آمیخته» به نگارش 
درآمده است. 

از دیگر کلام‌های بعد از سلطان. می‌توان به «کلام دوره سیّدفرضی و باران او»» 
«کلام شیخ امیر». «کلام باباحیدر» «دفتر نوروز سورانی»» «کلام زتووا: «کلام خان 


احمد) و «دفتر کلام یمور بانیاران و یمور ثانی» اشاره کرد 


۱. البته در کتاب «دیوان گوره» که به همّت آقای سیّدمحمّد حسینی چاپ شده کلام‌های مربوط به دوره‌های قبل 
از سلطان, و گاه پس از او نیز دیده می‌شود که این موارد بعدها به اصل کتاب ملحق شده است. 


۶ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


در دورة معاصر نیز آثاری به نظم و نثر در شرح و تفسیر کلام‌ها به نگارش 
درآمده‌اند. از آن جمله می‌توان به آثار حاج نعمت‌الله جیحون‌آبادی. همچون: 
«شاهنامه حقیقت يا حق‌الحقایق» و آثار نورعلی الهی» همچون: «برهان‌الحق» «آنار 
الحق» و «معرفت الروح» و آثار حسین روحتافی همچون: «تفسیر منظوم ۲۲ بند از 
کلام‌های حضرت شیخ امیر» اشاره کرد. 

متون اهل حق» دربردارند موضوعات متعدّدی است که از آن ميان می‌توان به 
موضوعات زیر اشاره کرد: 

مباحث عرفانی: که شامل دو زیرشاخة اصلی مباحث هستی‌شناسی و 
معرفت‌شناسی است. در مباحث هستی شناسی» به موضوعاتی نظیر وحدت وجود. 
تجلّی» حرکت حبّی» مراتب وجود انسان کامل و ... پرداخته شده است. در مباحث 
معرفت‌شناسی نیز به موضوعاتی همچون سیر و سلوک پین کشف و شهود و .. 
پرداخته شده است. 

موضوعات فلسفی- کلامی: که شامل مباحثی نظیر جبر و اعتبار. حدوث و 
قم مبداً و معاد. علم النفس(روح شناسی) و ... است. 

موضوعات اخلاقی: که شامل مواردی چون راستی» پاکی» تواضع» درستکاری» 
خدمت به خلق. احترام به همه ادیان و مذاهب و ... است. 

موضوعات تاریخی: که شامل تاریخ شکل‌گیری آیین اهل حق» بزرگان این 
آیین» چگونگی سیر اتفاقات و تطوّر تاریخی آنها و تا حدودی اشاره به تاریخ انبیاء 
و برخی پادشاهان و حکومت‌هاست. 

موضوعات اسطوره‌ای: شامل برخی از اسطوره‌های ایران باستان و ذکر نام 
برخی پادشاهان و پهلوانان اسطوره‌ای ایران و همچنین بیان برخی داستان‌ها و 
حکایت‌هاست که از جنبه‌های اسطوره‌ای قابل بررسی‌اند. 


فصل اوّل: لیات ۷۵ 


موضوعات فقهی: که به بیان آداب» رسوم و مناسک آیینی و چگونگی 
برگزاری مناسک عبادی. همچون. نذر و نیاز» قربانی و امثال این موارد می‌پردازد و 
دستوراتی دربار؛ امور ظاهری معتقدان در آنها مطرح شده است. 

پیشگویی: بخشی دیگر از کلام‌های اهل حق, شامل پیشگویی اتفاقات 
آینده بشر» همچون: پیشرفت‌های علمی» روی کارآمدن حکومت‌ها و 
پادشاهان» وقوع جنگ‌های جهانی و...» خصوصاً وقايع قبل و مصادف با 
ظهور حضرت مهدی(ع) است که توسط عارفان دیده‌دار اهل حق بیان شده 
است. 

شایان ذکر است که اکثر متون اهل حق و موضوعات مطرح شده در آن‌هاء به 
زبان تمثیلی و رمزی بیان شده‌اند و برای راهیابی به معنای اصیل و نهایی این متون» 
لازم است که محققان با این زبان تمثیلی» آشنا باشند. 


بر خی تحقیقات انجام شده دربارة آیین اهل حق 

معرفی تمام تحقیقات و تألیفات انجام شده دربار؛ اهل حقی نیازمند تحقیقی 
جداگانه و مفصتّل است. بنابراین. مقصود ماء در این قسمت. تهیه کتابشناسی آیین 
اهل حق نیست؛ بلکه آنچه مورد نظر است. معرّفی تحقیقاتی است که مولف» به 
نحوی, در نگارش کتاب حاضر از آنها سودجسته است و می‌تواند برای سایر 
پژوهشگران این حوزه نیز سودمند باشد. 

این آثار شامل دو دسته‌اند: دستة اول. آثاری است که توسط مستشرقین محقق 
یا سیاح به نگارش درآمده‌اند. دستة دوم آثار محققان و ملفان ایرانی است. در میان 
۱. البته مقالات مستقلی در این باب به نگارش درآمده است. ر.ک: مهری رحیمی و امیراسماعیل آذر «کتابشناسی 
فرقه اهل حق(یارسان)» فصلنامه عرفان اسلامی. سال سیزدهم» شماره4۹ پاییز ۱۳۹۵ صص ۱۳۷-۱۱۹؛ 


مصطفی دهقان» «برخی منابع مطالعة اهل حی)» کتاب ماه تاریخ و جغرافیا؛ شماره۷۵ و۷1 دی و بهمن ATAY‏ 
صص ۱۵۳-۱۶۷ 


۷٦‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


مستشرقین» برخی از آنها محققانی بوده‌اند که به صورت اختصاصی» به تحقیق و 
تألیف دربارة اهل حق پرداخته‌اند؛ از آن جمله می‌توان به «ولادیمیر مینورسکی» با 
آثاری چون: «یادداشت‌هایی در مورد طايفة اهل حق» و مقالة «فرقة اهل حق» و 
«ولادیمیر ایوانف» با آثاری چون: «مجموعه رسائل و اشعار اهل حق» اشاره کرد. 

دستۀ دیگ مستشرقین محققی هستند که قسمتی از اثر خود را به معرفی آیین 
اهل حت اختصاص داده‌اند از آن جمله می‌توان به «ژان دورینگ» با آثاری چون: 
«موسیقی و عرفان» ت شیعی اهل حق». و «کنت دوگوبینو» با آثاری همچون: (سه 
سال در آسیا» اشاره کرد. 

دستة دیگر از مستشرقان سیّاحانی هستند که ضمن گذر از مناطق اهل حق 
نشین به بحث دربارة آنها پرداخته‌اند. البته اطلاعات این دسته اغلب از طریق 
اظهارات شفاهی افرادی بوده که با آنها در طول مسیر آشنا شده‌اند. لذا گفته‌های این 
وی اترا سط ی عالی از ارژهن کی انمت هرن مکی ات کته گام 
دیدارهایی با برخی بزرگان اهل حق برایشان میسر شده و گفته‌هایشان به حقیقت 
نزدیک شود. از این دسته مستشرقان. می‌توان به افرادی چون «سیسیل جی ادموندز» 
با آثاری چون: «کردها؛ ترک‌ها؛ عرب‌ها» و «اوژن اوبن» با آناری همچون: «ایران 
امروز» اشاره کرد. 

علاوه بر مستشرقان» محقّقان ایرانی نیز در معرفی آیین اهل حق» تلاشهایی 
داشته‌اند. در این میان» محققانی هستند که گا همه عمر خود را صرف تحقیق و 
پژوهش بی تعصّب و ستودنی در این حوزه کرده‌اند که از آن جمله» می‌توان به 
«صدیق صفی‌زاده» با آثاری چون: «اهل حق» پیران و مشاهیر». «نوشته‌های پراکنده 
دربارۀ پارسان(اهل حق)». همچنین انتشار و ترجمه متون دست اول اهل حق. 
همچون: «نامة سرانجام با کلام خزانه». «دوره بهلول». «دوره هفتوانه). 
«پیشگویی‌های ایل بیگی حاف» و «پیشگویی‌های درویش اجاق» اشاره کرد. 


فصل اوّل: کلیّات ۷۷ 


از دیگر افراد این دسته «محمّد مُکری» است که مقالات متعدّدی درباره آیین 
اهل حق. در مجلات و دایرةالمعارف‌های اروپایی به چاپ رسانده و گاه نیز به 
مرف و همه بر اون دست اول اشان رده امت کی رتم 
آثاری به زبان فارسی در این حوزه به چاپ رسانده که از آن جمله تصحیح 
«حق‌الحقایق» با «شاهنامه حقیقت» است. 

یکی دیگر از محققان فعال در عرص معرفی عالمانه و بی‌غرض آیین اهل حق» 
«محمّدعلی سلطانی» است. از جمله آثار او در این زمینه. می‌توان به «قیام و نهضت 
علویان زاگرس» «تاریخ خاندانهای حقیقت و مشاهیر متأخر اهل حق در کرمانشاه»؛ 
«حماسة ملّی ایران در اعتقاد علویان یارسان». «حریم حق» و «درون‌مایه‌های مشترک 
در سرانجام» ولایت‌نامه. بویوروق» اشاره کرد. 

علاوه بر محققان ذکر شده» پژوهشگران دیگری نیز به صورت کم و بیش به 
تحقیق دربارة آیین اهل حق پرداخته و یا آثار اهل حق را تصحیح و منتشر کرده‌اند 
که از آن میان می‌توان به محققان زیر اشاره کرد: 

مجید القاصی با آثاری همچون: «مجموعه آیین و اندرز و رمز یاری»؛ سیّد کاظم 
نیک‌نزاد با آثاری چون: «گنجينة یاری»؛ محمّدعلی خواجه‌الدین با آناری چجون: 
«سرسپردگان» تاریخ و شرح عقاید دینی و آداب و رسوم اهل حق(یارسان)»؛ 
ماشاءالله سوری با آثاری همچون: «سروده‌های دینی پارسان». 

ایرج بهرامی با آثاری چون: «اسطورة اهل حق. جستاری تاریخی پیرامون مهر 
و مهرپرستی اهل حق(یارسان» از روزگار باستان تا دوران معاصر» سیّدقاسم افضلی 
شاه ابراهیمی با آثاری همچون: «دفتر رموز پارستان» گنجینةٌ سلطان صحاک (اهل 
حق)»؛ حسین روحتافی با آثاری چون: «تفسیر منظوم ۲۲ بند از کلام‌های حضرت 


5 برای اطلاع از لیات عناوین این مقالات رک مقدمة حق‌الحقایق. صص پنجاه- پنجاه و پنج؛ مهری رحیمی و 
امیراسماعیل آذر» «کتابشناسی فرقه اهل حق(یارسان)». صص ۱۲۷ - ۱۲۹. 


۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 
شیخ امیر). همچنین تصحیح برخی دفاتر کلام مانند: «دفتر کلام حضرت شیخ امیر). 
«دفتر کلام حضرت سیّد فرضی و ياران او. «دفتر کلام تیمور بانیاران و تیمور ثانی». 
(دفتر کلام دوره قالب). (دفتر کلام جلتن). (دفتر کلام نود و نه پیر شاهو» و «دفتر 
کلام سیده شیانی) و... 

سیّد ایمان حاموشی با آثاری چون: «لغت‌نامه کلام شیخ امیر»» «داستانهای 
کلام‌های حضرت شیخ امیر» «سربند بعضی از کلام‌ها و کلام‌های مربوط به آن», 
«دفتر کلام حضرت باباناووس» «مر نو» و «دفتر کلام سيد اکابر(سیّد خاموش)»؛ 
سیّدخلیل عالی‌نژاد با آثاری همچون: «تنبور از دیرباز تاکنون»» «رساله یاری» 
همچنین تصحیح «دیوان حضرت خان الماس لرستانی». 

سیّدامرالله شاه ابراهیمی با تصحیح. ترجمه و چاپ کلام‌های دوره‌های 
مختلف. همچون: «دفتر کلام شیخ امیر و سیّدفرضی به انضمام شرح احوالات 
آتیمور بانیارانی» «کلام» شامل کلامات دورۀ شاه خوشین, پیره و پیرالی؛ سیده 
شیانی» کله زرده مأموریت حضرت مصطفی» ملک طبان قولتاس. یادگار زلال 
زلال» سیّدخاموش, خان احمد بابا حیدن زنور» آتیمورا. «برزنجه: دور؛ُ برزنجه و 
ابتدای دوره پردیور» «کلام عابدین» «کلام قالب» گواهی سر کوه شاهو» «دوره 
پردیور» شامل کلام‌های: هفتوانه» بارگه بارگه. چهلتن. گلیم کول». 

سیّد محمّد حسینی با آثاری همچون: (تصحیح دیوان گوره»» «روحتاو از شاهو 
تا برزنجه» «روحتاو از برزنجه تا پردیور(۲)» و «بار وریا؛ هفتاد و دو شرط 
یاری(یارسان)»؛ سیّدکیومرث چراغپوران با آثاری چون: «شرح کوتاه بر بعض 
کلام‌های مبارک حضرت خان الماس»؛ سیّد محمّد اکبری با آثاری چون: «گلستان 
یارسان(۱) دونادون»؛ طيّب طاهری با آثاری همچون: «تاریخ و فلسفة سرانجام)؛ 


شهناز یزدان‌پناه با آثاری چون: «نقدی نو بر آیین و مرام اهل حق» و «نگاهی نو در 


فصل اوّل: کلیّات ۷۹ 


عقاید عرفا»؛ منصور رستمی با آثاری همچون: «بازشناسی آیین یارسان(اهل حق)» و 
(تبیین ظهور دور حقیقت از نگاه کلام پارسان(اهل حق)). 

آثار دیگری نیز توسط برخی نویسندگان معاصر دربارة آیین اهل حق منتشر 
شده که خالی از ارزش تحقیقی و پژوهشی بوده یا بهرۀ اندکی از آن دارند. اینگونه 
آثا معمولاً بدون ارجاع به منابع دست اوّل و ارائة سند بر گفتار. یا آوردن شاهد و 
مثال از آثار اهل حق و گاه تنها با تکیه بر مصاحبه با عوام یا برداشت‌های سطحی از 
قسمتی از کلام‌ها نوشته شده و بیشتر جنبة مُعاندت و معارضه دارند. به نظر نگارنده, 
این دسته آثار دارای ارزش پژوهشی نیستند و از این‌رو اینگونه آثار را نمی‌توان در 
پژوهش علمی درباره؛ٌ اهل حق» مورد اعتنا قرار داد. 

علاوه بر کتاب‌هایی که در مورد آیین اهل حق نوشته شده مقاله‌های متعلّدی 
نیز توسط برخی پژوهشگران در این زمینه به نگارش درآمده که در این مفال» 
ف یت وردان ید انا یکن نشب .. 

همانگونه که قبلاً ذکر شد اکثر متون اهل حق» به زبان تمثیلی بیان شده‌اند و به 
همین دلیل» برای راهیابی به معنای اصیل این متون» لازم است که پژوهشگران با این 
زبان تمثیلی. آشنا باشند. البته به کار بردن تمثیل» مشخصه بارز همۀ متون عرفانی 
است؛ چنانکه در ادبیات عرفانی فارسی و متون عرفان اسلامی نیز شاهد این موضوع 
هستیم. به همین دلیل در ادامه» قبل از وارد شدن به مباحث اصلی کتاب» به صورت 
مختصر به بررسی ویژگی‌های زبان تمثیلی در متون اهل حق و عرفان اسلامی 
پرداخته می‌شود. 


۱. به عنوان نمونه راک: حشمت الله طبیبی, «اهل حق». مجله وحید. شماره‌های ۸۱ ت٤۰۸‏ شهریور تا آذر۱۳۹ 
صص ۱۵۵۱-۱۱۲۷؛ همو «منشأً اجتماعی معتقدات کردان اهل حق(مطالعه جامعه شناسی درباره خاندانهای 
حقیقت)» مجله بررسی‌های تاریخی, سال هفتم. شماره ۵ آذر و دی ۰۱۳۵۱ صص 4٩17-1؛‏ پروین‌دخت اوحدی 
حائری» محمّدعلی جودکی. «نمادشناسی فرقة اهل حق با تأکید بر سروده‌های نامة سرانجام», دوفصلنامه 
علمی- پژوهشی پژوهشنامة ادیان سال نهم. شماره هفدهم. بهار و تابستان ۳۹۶ صص ۵۳-۲۵. 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


زبان تمثیلی در عرفان اسلامی و متون اهل حق 

تمثیل در لغت به معنای متّل آوردن و تشبیه کردن چیزی به چیز دیگر است.! 
در اصطلاح ادبی» «تمثیل بیان غیرمستقیمی است که اساس آن بر تشبیه بنا می‌شود. 
بدین ترتیب که فرد. برای بیان ذهنیّت خویش که معمولاً مفهوم عقلی نامحسوسی 
ی او ایو وزاب کت نا هت نید رنه نله فا کت 
بنابراین» تمثیل. تشبیه کردن امری معقول و دشوان به امری محسوس و عادی است 
فا از ای طر نو هر که ان ام مقر ل و گر ازع بای هو اسان امکان ر موی 

عارفان این شیوه را برای بیان مطالب موردنظر خود بسیار مناسب دیده‌اند» 
به طوری که اکثر کتابهای عرفانی به همین شیوة تمثیلی نمادین و رمزی به نگارش 
دررآمده‌اند. به این معنی که عارفان به جای بیان مستقیم ادراکات عرفانی» آنها را به 
جر گر تشییه خو ینت تا توزک ]نیا بای من ا تما بای عتادق: EE‏ 
شود. حال این سژال مطرح می‌شود که علّت این همه توجه عارفان به شیوة تمثیل 
چیست و چه لزومی در استفاده از آن دیده‌اند؟ 

علّت این امر. مربوط به نوع ادراکات و شهودهای عارفانه است که از عالم 
بی‌نهایت الهی منشاً می‌گیرد. زیرا عارفان در سیر به سوی حق‌تعالی از مراحل و 
منازلی می گذرند و با شهودهایی مواجه می‌شوند که بیان مستقیم و بی‌واسطه آنها 
برای دیگران میسر نیست؛ زیرا شهود عارفان از عالم بی‌نهایت الهی است. اما وسيلة 
انتقال این ادرکات به انسانهای دیگر» از طریق «زبان» است و از آنجا که «زبان» 


۱. علی‌اکبر دهخدا. لغت‌نامه چاپ دوم از دوره جدید. تهران انتشارات دانشگاه تهران. ۱۳۷۷ ذیل تمثیل. 

۲. منصوره زرکوب و زهرا عبداللهی. «تمثیل در امثال فارسی و عربی» پژوهشنامه زبان و ادب فارسی(گوهر 
گویا» سال چهارم. شماره سوم پیاپی ۱۵ پاییز ۱۳۸۹ ص .۱۰٩‏ 

دانشگاهها(سمت)؛ ۰۱۳۹۳ ص ۹۶. 


فصل اوّل: کلیّات ۸۱ 


موی فزار داد ی ات هلا انشا ی ی ادت اوتطر نی انار موه هن 
«زبان»» امکان‌پذیر مت 

از این‌رو عارفان دست به خلاقیت زده و به جای بیان مستقیم مفاهیم و 
ادراکات عرفانی آنها را به اموری محسوس و عادی که شباهتی با امر معقول و 
معنوی موردنظر آنها داشته باشد تشبیه کرده‌اند. تا انتقال آن مفاهیم بلند عرفانی 
امکان‌پذیر شود. به عنوان نمونه؛ اگر از عارف بخواهند که وصال حق‌تمالی را 
توصیف کند. چاره‌ای نخواهد داشت جز آن‌که این امر را به امری محسوس تشبیه 
کند. مثلاً بگوید: شیرین بود. مانند حلوا؛ یا زیبا بود» مانند گُل. در صورتی که شیرینی 
ادراک عارف کجا و حلوا کجا؛ یا زیبایی حق‌تعالی کجا و زیبایی کل کجا؟! 

امّا از آنجا که مخاطب عارف, هنوز به آن عالم بی‌نهایت راه نيافته و بلوغ 
معنوی برای درک وله مفاهیم عالیۂ الهی را کسب نکرده چاره‌ای جز استفاده 
از تمثیل و تشبیه نیست؛ زیرا گوینده. همواره باید سخن خود را متناسب با مخاطب 
خود و در حد فکر و اندیشه و توان درک او بیان نماید؛ چنانکه مولوی نیز در لزوم 
استفاده از تمثیل برای توضیح مطالبی که مربوط به دوران بلوغ است. برای کودکی 
که هنوز به آن حد از درک نرسیده تأکید می کند که باید این امور را به چیزهایی 


محسوس که برای کودک قابل درک باشد. تشبیه کرد: 


هيچ ماهیات اوصاف كمال کس نداند حنوابسه آثار و مثال 
طفل ماهيت نداند ری را جز که گویی هست چون حلوا تو را 
تابداند کودک آن را از مضال گر ندانسد ماهیست ساعسین حال" 


شیخ محمود شبستری نیز در پاسخ به امیر حسین هروی. عارف معاصر خود که 
از او دربارة عڵت استفادة عارفان از اصطلاحاتی مانند «شراب». «شاهد». «رخا» 


۱. ر.ک: محمّد خدادادی» خلوتگه خورشید(درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی)» صص ۲۲۳-۲۲۲. 


۲ مثنوی معنوی, دفتر سوم ابیات ۳۹۳۸ - ۳۱۶۲ 


۲۳ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


«خحط»» «خال» و امثال آن که در نظر دیگران شبهه‌آمیز می‌آید. می‌گوید که این الفاظ 
برای درک محسوسات وضع شده‌اند که محدود و قابل درک‌اند؛ در صورتی که 
ادراکات عارفان از عالم معنی است که بی‌نهایت و نامحدود است؛ اما علّت استفاده 
عارفان از این الفاظ آن است که ایشان برای انتقال تجارب خود. ناچار به استفاده از 
آنها هستند؛ زیرا انتقال بی‌واسطة آن تجارب روحانی و عرفانی به دیگران ممکن 
بنابراین. عارف به عالم محسوسات می‌نگرد تا همانند و مشابهی بیابد که 
تناسب بیشتری با مفهوم موردنظر او داشته باشد و تجربةٌ خود را به آن تشبیه کند. 
اگرچه انتقال کامل معنی از طریق این تشبیه هرگز ممکن نمی‌شود اقا حداقل 
قسمتی از آن تجربه و مفهوم بلند عرفانی به دیگران منتقل می‌شود: 
نخست از بهر محسوس‌اند موضوع 
کج بیند مسر او رالفظ غایست؟ 


ندارد عالم معنسی ۰ هاسست 


هر آن معنی که شد از ذوق پسدا 
چواهل دل كند تفسير معنى 
که محسوسات از آن عالم چو سایه است 
به محسوسات خاص از عرف عام است 
نظر چون در جهان عقل كردند 
تناسب را رعایست كرد عاقل 
ولی تشبه کلسی نیسست ممکن 


کج تعبیسر لفظى یابد او را 
به مانندی کنسد تعبير معنى 
کا و کا ا 
جه داند عام کان معنی کدام است 
از آنجا لفظهارانقل كردند 
چو سوی لفظ و معنی گشت نازل 


۰ 1 ۳ ۱ 
زج ووی ا0ی این تاکن 


شیخ محمود» در ادامه» به بیان معنای تمثیلی برخی اصطلاحات عرفانی 
می‌پردازد. از آن جمله. دربارةٌ معنای «شراب شمع و شاهد» در سخن عارفان 


می گوید: 


۱. گلشن راز ابیات ۷۳۰-۷۲۱ 


فصل اوّل: کلیات ۸۳ 


شراب و شمع و شاهد. عین معنی است که در هر صورتی او را تحلی است 
شراب و شسمع. ذوق و نور عرفان ببین شاهد که از کس نیست پنهان' 


به این ترتیب» شبستری» منظور از «شراب» را ذوق و اشتیاق عرفانی با همان 
عشق می‌داند و «شمع» را نیز تمثیلی از نور الهی معرفی می‌کند که هدایتگر عارفان 
در مسیر سلوک است. در نهایت منظور از «شاهد». یعنی زیباروی مورد ستایش در 
سخن عارفان را خود حق‌تعالی ذکر می کند. 

اصطلاحات انتخاب شده برای توضیح مفاهیم عرفانی. نشان‌دهندة دقت نظر 
عارفان در کاربرد این اصطلاحات و میزان شباهت آنها با مفهوم عاليةٌ موردنظر ایشان 
است. به عنوان مثال. اصطلاح «شراب» که در سخن عارفان تمثیلی از «عشق الهعی» 
است» مویّد همین مطلب است. به این ترتیب که با دقت در خاصیّت شراب ظاهر 
درمی‌يابیم که مهمترین خحصوصیّت آن. مست‌کنندگی است و منظور از مستی. این 
است که در فردی که شراب نوشیده. حاکمیّت عقل کم می‌شود و آن عقال و 
پای بندی که فرد را از طریق افکار و استدلال‌های ناقص در زنجیر کشیده بود. 
ییا مور تیف از اوخای سک و ادع م كع و 
اوضاع ملالآور زمانة خود رها می‌شود. 

عارفان نیزه عشق الهی را از جهت آنکه تعلّقات و پای بندی‌های غیر حق را در 
ایشان کم می کند و سرخوشی و شادی در ایشان پدید می‌آورد» به شراب تشبیه 
کرده‌اند. از سوی دیگر, دقت در عشق ظاهری» نشان می‌دهد که عشق» واقعاً 
می‌تواند مست‌کننده نیز باشد و حقیقتاً همچون نوعی شراب عمل می کند. 

نمونة روشن این مسأله را می‌توان در رویارویی زنان مصر با حضرت 
یوسف(ع) مشاهده کرد. زمانی که زلیخاء زنان مصر را در محفلی گرد آورد و هرکدام 


را بر مسندی نشانده به دست هر یک کارد و ترنجی داد. آن‌گاه مخفیانه به پوسف 


۱. گلشن راز ابیات ۸۰۵-۸۰۶ 


۶ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


فرمان داد که به ناگاه از میان زنان بگذرد. در این هنگام بود که زنان مصر با دیدن 
زیبایی یوسف(ع)» چنان مست و از خود بیخود شدند که به جای ترنج. 
کیا ا وا اما ند ان کی وونل 

همین اتفاق» مُهر تأئیدی بر خسن انتخاب عارفان در کاربرد اصطلاح «شراب» 
برای بیان «عشق الهی» است؛ زیرا اگر عشق مخلوقی همچون یوسف(ع) بتواند 
دایز ی اه ار SNE‏ با ار 
زیبای بی‌همتا مواجه می‌شود حالت او کمتر از زنان مصر در برخورد با یوسف(ع) 
نخواهد بود. به این ترتیب. بايد اعتراف کنیم که هیچ شرابی. مست‌کننده‌تر و 
شادیآورتر از مواجه با جمال جمیل الهی و عشق به او نیست و هیچ اصطلاحی 
بهتر از (شرات» نمی تواند بیانگر اسان عارف باشد. 

البته کسانی که سخن عارفان را حمل بر ظاهر می‌کنند و منکر معنای رمزی و 
تمثیلی آنها می‌شوند. خود را از ورود به دنیای زیبای عارفان» محروم می‌نمایند. 
اصولاً برای درک سخن عارفان, لازم است که ابتدا با زبان رمزی ایشان و معنای 
تمثیلی اصطلاحات مورد استفاده در آثارشان آشنا باشیم تا معنای والا و اسرار نهفتة 
مورد نظر ایشان که از طریق کنایه» رمز و تمثیل بیان داشته‌اند به ما منتقل شود و از 
گنجينة معارف الهی‌شان برخوردار شویم؛ هاتف اصفهانی در بیان همین نکته که 
منظور عارفان از کاربرد اینگونه تعبیرات» چیزی ورای ظاهر آنهاست. می‌گوید: 


هاتف ارباب معرفت که گهی مست‌خوانندشان و گه هشیار 
از می و جام و مطرب و ساقی از مغ ودی روشاهد و ژنار 
قصد ایشان نهفته اسراری است كە به ‌ایماکنند گا اظهار" 


۱. ر.ک: قرآن مجید. سوره يوسف(۱۲)» آیه ۳۱ 
خطی و چاپی دیگرء چاپ دوم تهران» موسسه انتشارات نگاه» ۱۳۷۵» ص ۱. 


فصل اول: کلیّات ‏ ۸۵ 


عارفان نیز که متوجه کج‌فهمی ظاهربینان بوده‌اند. در موقعیت‌های مناسب به 
تذکر این نکته پرداخته‌اند که منظور ایشان از کاربرد این واژه‌ها؛ صورت ظاهر آنها 
نیست و انسان خردمند باید معنای مخفی در آن اصطلاح را دریابد تا منظور عارف 


را درک کند: 

... آن شراب حق. بدآن مطرب برد 
هر دو گر یک نام دارد در شخن 
اشتباهی هست لفظی در بیان 
اشتراک لفظ دائم رهزن اسست 
جسم‌ها چون کوزه‌های بسته سر 
گر به مظروفش نظر داری. شهی 
لفظ رامائنندة اين جسم دان 


وین شراب تسن. از این مطرب چرد 
لیک شتان ایس خسن تاآن خسن 
لبیک خود کو آسمان تا ریسمان؟ 
اشتراک گبر و مسومن در تن است 
تا که در هر کوزه چهبود آن نگر 
ور به ظرفش بنگری تو گمرصی 
معنی‌اش را در درون مانشد جان 


دیسدة تسن دائماًتنبين نود 
برخی عارفان» حتی به اشارت‌های کوتاه در بیان تمثیلی بودن این اصطلاحات 
بسنده نکرده و آثاری مستقل در شرح و بیان آنها به نگارش درآورده‌اند که از آن 
جمله می‌توان به این کتابها اشاره کرد: اصطلاحات الصوفیه. ابن عربی؛ اصطلاحات 
صوفیه. فخرالدین عراقی؛ اصطلاحات الصوفیه» عبدالرزاق کاشانی؛ اصطلاحات 


٤ء‏ ۰ ۰ ۰ ۳ 
دیدة جان. جان پر فن‌بين بود 


صوفیان (مرآت عشاق) و ... . در روزگار معاصر نیز محمّفان این ضرورت را درک 
کرده و کتاب‌های مستقلی در توضیح و تبیین اصطلاحات عرفانی به رشتة تحریر 
درآوردند که می توان از این کتابها نام برد: فرهنگ اصطلاحات و تعبیرات عرفانی 
سیّدجعفر سجادی؛ شرح اصطلاحات تصوّف. سیّدصادق گوهرین؛ فرهنگ 
اصطلاحات عرفانی ابن عربی» گل‌بابا سعیدی." 


0 مثنوی معنوی. دفتر ششم. ابیات ۱۷۲ = 1۸۱ 
۲ ر.ک: محمد خدادادی. خلوتگه خورشید(درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی)» ص ۲۲۷. 


٩‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


شایان ذکر است که عارفان» علاوه بر تمثیل» از شیوه‌های دیگری همچون نماد 
رم مجاز» استعاره. کنایه» عبارات متناقض‌ نماء شطح و... برای بیان عقاید خود 
استفاده می‌کنند که با تسامح می‌توان همه این شیوه‌ها را زبان تمثیلی یا نمادین یا 
رمزی نامید. البته تفاوتهایی بین این مفاهیم وجود دارد که پرداحتن به آنها حارج از 
این مقال است. امّا به طور خلاصه» در مورد کاربرد رمز و زبان رمزی در متون 
عرفانی می‌توان گفت: 

«رمز فقط استعاره‌ای معمولی و تلاشی عقلانی(افقی) و تک‌معنایی که حاصل 
فرایند مفهوم‌سازی و مقايسة ذهن باشد. نیست؛ بلکه به تعبیری فراخوان 
استعلایی(عمودی) به سوی مرتبه‌ای برتر از ادراک است که ذهن را متوجه معنی‌ای 
باطنی که مخزون در تحت کلام ظاهری است. می‌کند. جنبة ایهامی رمزء معمولاً آن 
را چند معنایی و ذوبطون نشان می‌دهد که با عاطفه و احساس تعالی و یافتن جنبه‌ای 
قدسی نیز همراه است. رموز عرفانی هم رازآلود و معرفت‌بخش هستند و هم 
زیبایی‌شناسانه و احساس‌برانگیز. این گونه اشارات رمزی در متون دینی و عرفانی؛ 
جنبة هنری و زیبایی‌شناختی و محاکاتی دارد»." 

مجموع سخن آنکه استفاده از زبان تمثیلی و رمزی» شیوة معمول تمام 
عارفان در بیان مطالب عالية مورد نظر ایشان است. این شیوهة بیان در متون 
اهل حق نیز دیده می‌شود. یعنی متون اهل حق نیز اغلب به همان شیوة 
رمزی, نمادین و تمثیلی بوده و درک درست آنهاء مستلزم دانستن معنای 
اة اض طاهشات تل زسوی به کار ر ةدو انار انضان اة اسو 
اا حق» آیینی رمزی است. به‌طوری که خود ایشان همواره بر آن 
تأکید کرده و با عنوان «سر مگو» از آن یاد می‌کنند. سری که هرکس قادر به 


۱ ر.ک: سعید رحیمیان مبانی عرفان نظری. صص ۰-۸۹ ۰ 
۲. همان صص 4۲-۹۱؛ جلال ستاری مدخلی بر رمزشناسی عرفانی. تهران نشر مرکز» ۳۷۲ صص ۲۸-۲۷. 


فصل اوّل: کلیّات ۸۷ 


درک و تأویل معنای باطنی و حقیقی آن نیست؛ چنانکه شیخ امیر در بیان 


این مطلب می‌گوید: 
سر هفت اقلیم بای یارسان ها ته کارخانه‌ی راسی و دسان 
خم‌خانه‌ش نان نه گوشه‌ی پیل دا هرکس رنگش کرد شی نه تأویل دا 
صاحب تأويلان بيان و خرمن ور داران پرده‌ی طلسم دیو بن ' 


یعنی: پیمان اهل حق(یارسان) که سر هفت اقلیم است» نزد افراد 
راستی‌پیشه(اولیای الهی) است. خم‌خانه‌اش را در گوشة پل قرار داد. هرکس خود را 
از آن خم‌خانه رنگ کرده» پی به اسرار برد. حال» افراد راه‌یافته به تأویل" و اسرار 
باطنی حقیقت. بیایند و این طلسم دیوبند را بگشایند(رازگشایی کنند). 

بر همین اساس, متون یارسان نیز که همگی در شرح و بیان آن «سر 
مگو» به نگارش درآمده‌اند. همین شیوه رمز و تمثیل را به کار گرفته‌اند. البته 
این رویه‌ای است که مو دا از طریق اولیای والامرتبة ایشان به دیگران 
توصیه شده است؛ چنانکه سلطان اسحاق دربارة نحوة بيان مطالب عالية 
عرفانی به یارانش می گوید: 

ای واچه و رمز واچن پری تاش نکا سرانجام پخته بن نه داش" 
یعنی: «این مطالب عالیه را به صورت رمزی برای یاران بیان کنید. مبادا سرانجام 


ء i‏ 3 
در کورة کردارتان پخته شوید و بسوزید). 


۱. دیوان شیخ امیر. ص ۲۲۶. 

۲. یادآور آیة قرآن است که دانستن تأویل و معنای باطنی آیات متشابه را در انحصار خداوند و راسخان در علم 
دانسته و می‌فرماید: «ما یِلَم تأویلة الا ال والراسخون فى العلم». (تأویلش را جز خدا و ریشه‌داران در دانش كسى 
نمی‌داند). (قرآن مجید» سوره آل عمران(۳) آیه۷). ۱ 

۳ نام سرانجام یا کلام خزانه. ص ۲۲. 

۶ ترجمه از صدیق صفی‌زاده همانجا. 


۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


به این ترتیب. مشخص می‌شود که متون دست اوّل یارسان» از همان آغاز به 
صورت آگاهانه و عامدانه به شیوة رمزی و تمثیلی به نگارش درآمده‌اند. برخحی 
محمّقان نیز که به بررسی متون اهل حق پرداخته‌اند. به تأویلی بودن این متون اشاره 
کرده و گفته‌اند: «ترتیب و تنظیم کتاب مقدس سرانجام به طور کی شامل اصل و 
عصاره عقاید علوی است که به شیوه کتب مقدّس, به زبانی قابل تفسیر و تأویل 
ای اه ام 

اندیشمندان اهل حق نیز همواره» پیروان این آیین را به رمزی و تمئیلی بودن 
اصطلاحات په کار رفته در این متون متو ځه ساخته‌اند؛ چنانکه ملانیازه دربند «مردان 
بصر» که به بیان مراتب آفرینش پرداخته. از مخاطبان خود می‌پرسد که آیا متوجه 
معنای رمزی و تمثیلی. اصطلاحات به کار رفته در سخن او هستند يا اينکه مشغول 
به صورت ظاهر آن لغات و اصطلاحات شده‌اند؟ وی در ادامه توضیح می‌دهد که 
دریافتن معنای حقیقی این اصطلاحات کار آسانی نیست و افراد بسیاری با گرفتار 
شدن در صورت ظاهر این اصطلاحات دجار سرگردانی شده و موفق به درک 
معنای نهفته در آنها نشده‌اند: 

فره كس و سر ای معا م‌اتن! 

یعنی: افراد بسیاری در فهمیدن معنای این اسرار سرگردان مانده‌اند. 

شیخ امیر نیز در جایی از سخنان خود که دربار؛ معنای رمزی و تمثیلی 
اصطلاحات به کاررفته در کلام‌ها بحث می‌کند. توضیح می‌دهد که هریک از این 
واژه‌ها دربردارندۀ معنایی است که بدون درک آن معناء مقصود عارف از ذکر این 
اصطلاحات درک نمی‌شود؛ چنانکه می گوید: 


5 محمّدعلی سلطانی. درون‌مایه‌های مشترک در سرانجام. ولایت‌نامه. یوبوروق. تهران. نشر سشها؛ 1۳۹۳ 
ص ۰۱۸ 
۷ بیاطن یازی: گفتان اا ص3۱ 


فصل اوّل: کلیّات ۸٩‏ 


هر یسک. یک معنا دارو عارفان کوون یکرنگان معضاش باوران! 

ان غارقان هر یک از ابر اصطلاخات؛ سعنای خاصتی دارد. کجا هستند 
یکرنگانی که معنای این اصطلاحات را درک کرده و بیان نمایند؟ 

به این ترتیب. درک متون اهل حق و راهیابی به فضای اندیشگی ایشان. مستلزم 
آشنایی با زبان رمزی و تمثیلی به کار رفته در آثار ایشان است. به عنوان نمونه» یکی 
از تمثیلات مهم در متون اهل حق. تمثیل «دُرٌ درون دریا» است. با بررسی و تحلیل 
متون اهل حق و مقايسة آنها با متون عرفان اسلامی. درمی‌يابیم که «ذر) تمثیلی از 
«تعیّن اول» يا مرتبة «احدیّت» و «دریا» تمثیلی از «ذات» حق‌تعالی است. در مورد 
این تمثیل و چگونگی بیان و تطابق آن با آرای عارفان در ادامة کتاب حاضر به 
صورت مفصل بحث خواهد شد." 

در متون عرفان اسلامی و ادبیات عرفانی فارسی نیز با تمثیلاتی اینگونه در مورد 
مقام ذات مواجه می‌شویم؛ چنانکه «سیمرغ» که پرنده‌ای اسطوره‌ای است. معمولاً به 
عنوان تمثیلی از مقام ذات پروردگار به کار رفته است. " که در پس «کوه قاف» که 
می‌تواند نماد و تمثیلی از «عالم کثرت» یا «انیّت سالک» با و انسانی». «قلب 


انسان کامل» و ... باشد» قرار دارد." در این تمثیل عرفانی ذات حق‌تعالی به صورت 


۱. دیوان شیخ امیر ص ۱۲۳. 

۲ ر.ک: فصل ششم قسمت احدیت/ ذر» از کتاب حاضر. 

۳ ر.ک: شمس‌الدین محمّد اسیری لاهیجی, مفاتیح‌الاعجاز فی شرح گلشن راز» مقدمه. تصحیح و تعلیقات 
محمّدرضا برزگر خالقی و عفت کرباسی» چاپ پنجم تهران, انتشارات زوار, ۱۳۸۳ ص ۵۱: اصطلاحات 
صوفیان مرآت عشاق. مقدمه. تصحیح و تعلیقات مرضیه سلیمانی» تهران» شرکت انتشارات علمی و فرهنگی؛ 
۸ ص ۲۵۵ جلال‌الدین همایی. تفسیر مثنوی مولوی(دز هوش ربا). چاپ ششم. تهران نشر هما؛ ۱۳۸۵ 
ص ٩۸‏ سیّد محمدحسین حسینی طهرانی. توحید علمی و عینی. چاپ دوم مشهد. انتشارات علامه طباطبایی؛ 
۷اق ص 1۷. 

؟ ر.ک: جلال‌الدین همایی. تفسیر مثنوی مولوی(دز هوش‌ربا). صص ۹۸-۹۷؛ سید محمدحسین تهرانی الله 
شناسی. چاپ چهارم. مشهد. انتشارات علامه طباطبایی» ۱۶۲۳ق» ج ۰۱ ص ۱۷۰؛ ملاهادی سبزواری» شرح مثنوی» 
ج۲ ص1۲. 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


بوتا ای فل .شله که فر پشت کوهی»تهان است و الک یسن از سیر لوک و 
گذشتن از تعیّنات مادی می‌توان به آن راه یافت. 

همانگونه که بر محقّقان و پژوهشگران عرفان اسلامی روشن و بدیهی است» 
استفاده از یک پرنده(سیمرغ) به عنوان نماد ذات حق‌تعالی» به هیچ وجه نشان‌دهنده 
گرایش عارفان مسلمان به تشبیه ذات پروردگار نیست و هرکسی که اندک آشنایی با 
زبان عارفان داشته باشد. به‌خوبی به تمثیلی بودن این موضوع پی می‌برد. 

در مورد متون اهل حق نیز وضع به همین منوال است و کسی که با زبان تمثیلی 
کلام‌ها آشنا باشد. به‌روشنی درخواهد یافت که آنگاه که در متون اهل حق از ذات 
پروردگار به صورت «دْرّی» که درون «دریا»ست ياد می‌شود. به‌هیچ‌وجه به معنای 
جسم بودن ذات حق‌تعالی نیست؛ بلکه به‌وضوح روشن است که این تعبیرات جنبۀ 
تمثیلی دارد. 

خلاصه آن که همانگونه که «سیمرغ و کوه قاف» متون عرفانی» نمی‌تواند جنبۀ 
حقیقی داشته باشد. و بدون شک. معنای تمثیلی دارد» «ذرٌ و دریاای متون اهل حق 
نیز به همان نحو معنای تمثیلی دارد. ۱ 

همانگونه که قبلاً متذکّر شدیم در متون عرفان اسلامی و ادبیات عرفانی 
تمثیلات فراوانی همچون شراب و شمع و شاهد و ساقی و جز آنها وجود دارد که 
هر یک دربردارند؛ مفاهیمی الهی و عرفانی است. در متون اهل حق نیز وضع به 
همین منوال است و علاوه بر تمثیل «دْرّ و دریا» تمثیلات فراوان دیگری به کار رفته 
است که هر یک دربردارندة مفهوم خاصی است. 

علاوه بر این» گاه. در متون اهل حق» اصطلاحاتی به‌کار رفته که بیشتر می‌توان 
آنها را «رمز» دانست. یعنی» تمثیلی معمولی که اساس آنها بر تشبیه استوار باشد» 


نیستند. از جمله این موارد می‌توان به اصطلاحاتی جون: «(گاو)» «(شیر» «ببر» 


فصل اوّل: کلیّات ٩۱‏ 


«ساج‌نار»» «خروس» «انار»؛ «کله زرده» و ... اشاره کرد که هر یک از آنها معنای 
رمزی خاص خود را دارد. 

مطمئناً در این مقال. نمی‌توان به واکاوی کامل زبان تمثیلی در متون اهل حق 
پرداخت. رمزگشابی کامل از این اصطلاحات و تمثیلات. نیازمند آشنابی کامل با 
متون اهل حق و پژوهش‌های مستقل دیگر است. که امید می‌رود در آینده: این مهم 
برای پژوهشگران و محققان با انصاف, میستر گردد. 

در پژوهش حاضر تا آنجایی که تمثیلات به‌کار رفته در متون اهل حق مرتبط 
با هستی‌شناسی عرفانی ایشان بوده است. توسط نگارنده مورد دقت و واکاوی قرار 
گرفته است که در قسمت‌های مختلف کتاب و به فراخور موضوع به آنها تاه 
خواهد شد. امّا همانگونه که عرض شد بررسی کامل این تمثیلات نیازمند 
پژوهش‌هایی مستقل است. 

پس از بیان این مقدمات و کلیات در ادامة کتاب به پژوهش در (هستی 
شناسی عرفانی اهل حق» و بررسی مقایسه‌ای آن با عرفان اسلامی. پرداخته خواهد 


شد. 


فصل دوم 


و حدت و جود 
(توحید عارفانه) 


برای پرداختن به اندیشه‌های هر مذهب. مرام و مسلکی» آنچه بیش از همه 
اهمیت دارد. بررسی دید گاه خداشناسی آن مرام و مسلک است؛ زیرا دید گاه هررکس 
دربارژ خداء شکل‌دهندة دید گاه هستی‌شناسانه و جهان‌بینی او خواهد بود و دیدگاه 
خاص هستی‌شناسانه نیز منجر به عملکرد خاص از نظر نحوه سلوک عملی یا تعیین 
کنندة غایت و هدفی است که آن مرام و مسلک برای خود و همچنین عالم هستی؛ 
در نظر می گیرد. 

از آنجا که در مباحث توحیدی و خداشناسی. توحید دارای مراتب و درجاتی 
است. در نوشتار حاضر نیز» توحید در دو بعد «توحید عام» و «توحید خاص» 
بررسی می‌شود. منظور از توحید خاص. همان توحید عارفانه است که «(وجود» را 
منحصر در حضرت حق می‌داند و از آن به «وحدت وجود» تعبیر می‌شود. پیداست 
که دیدگاه توحیدی افراد با توجه به تعریف آنها از «حدا» متفاوت خواهد بود و 
همین دید گاه توحیدی» جهان‌بینی خاصی را در پی خواهد داشت. در فلسفه و 
عرفان نیز وضع به همین منوال است. در هر دوی این علوم. موضوع اصلی که بحث 
و اصولاً انديشه با آن آغاز می‌شود فعا (وجود» است. بنابراین تعریف هر یک 
آنها از «وجود». شکل‌دهندة دیدگاه آنها دربارة «خدا» و همچنین «ارتباط ميان خدا و 
خلق» و «چجگونگی خلقت» خواهد بود. 

برخی از فیلسوفان. در بیان دیدگاه توحیدی خود. اصالت را به «ماهیت» داده 


و «وجود» را عارض بر آن می‌دانند. از چنین دید گاهی. جهان‌بینی مبتنی بر (صدور) 
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پدید می‌آید که موجودات را صادرشده از حق می‌دانند و اولین صادر را «عقل اوّل» 
و پس از آن» عقول دیگر معرفی می کنند که به نظرية «عقول عشره» معروف است. 

در مقابل» عارفان. اصالت را با «وجود» می‌دانند و «ماهیت» را از عوارض آن 
به‌شمار می‌آورند و معتقدند که «وجود». مصداق حقیقی و خارجی دارد. نه آنکه تنها 
مفهومی در ذهن باشد و برای اثبات عقیده خود دلایل و براهینی هم ذکر کرده‌اند. 
از آن جمله استدلال به این برهان است که ماهیت. به خودی خود فاقد هویّت و 
عیبیّت خارجی است و برای تحقّق خارجی. محتاج به چیز دیگری است که همان 
«وجود» است» پس آن چیزی که به ماهیت. عینیّت و تحقّق می‌دهد. خود به اصالت 
تاو انت 

به این تر تیب مسَلة اصالت داشتن «ماهیت» و عارض شدن «وجود» بر آن» 
خود به خود منتفی است؛ چنانکه جامی نیز در لوایح به شرح این مطلب پرداخته و 
می‌گوید: «لفظ وجود را گاه به معنی تحقق و حصول- که معانی مصدریّه و 
مفهومات اعتباریه‌اند - اطلاق می‌کنند. و بدان اعتبار از قبیل معقولات ثانیه است که 
در برابر وی امری نیست در خارج؛ بلکه ماهیت را عارض می‌شود در تعقل» چنانچه 
محقّقان حکما و متکلمین تحقیق آن کرده‌اند. و گاه لفظ وجود می‌گویند و از آن 
حقیفتی می‌خواهند که هستی ۳ به ذات خود است و هستی باقی موجودات به 
وی. و فی‌الحقیقه» غیر از وی موجودی نیست در خارج» و بائ موجودات. عارض 
وی‌اند و قائم به وی؛ چنانکه ذوق کُمّل کبرای عارفین و عظمای اهل یقین به آن 
گواهی می‌دهد و اطلاق این اسم بر حضرت حق- سبحانه و تعالی- به معنی ثانی 
است نه به معنی اول. 
۱. برای آگاهی از سایر براهین عارفان در اثبات اصالت وجود. رجوع کنید: عبدالله جوادی آملی؛ عین نضاخ: 
تحریر تمهیدالقواعد تحقیق و تنظیم حمید پارسانیا؛ چاپ سوم قم انتشارات اسراء ۰۱۳۹۳ ج ۰۱ صص ۳۷۹- 


۶ همچنین ر.ک: فاطمه محمّدی عسکرآبادی؛ فروع رخ ساقی (انديشة تجلّی در ادب عرفانی فارسی. قبل و 
بعد از ابن‌عربی» تهران, انتشارات دستان, ۳۹۷ ص ۶۰. 


1 هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


لیکن به مکاشفات ارباب شهود اعیان همه عارض‌اند و معروض وجود؛" 


پس, آنچه اصالت و تحّق خارجی دارد. «وجود» است که یکی بیش 
نیست و آن حضرت حق است. از سوی دیگر. پذیرش «بی‌نهایت بودن» 
خداوند. بهترین دلیل عقلی است که درستی عقيدة وحدت وجود را نشان 
می‌دهد و هر عقل سلیمی با اندکی تفن به درستی دیدگاه عارفان درباره 
«وجود» پی می‌برد؛ جرا که اگر حق‌تعالی را «بی‌نهایت» بدانيم» بايد اعتراف 
کنیم که «بی‌نهایت»» جز «یک وجود» نمی تواند باشد. 

به عبارت دیگر» «وجود بی‌نهایت» همان خداست و از همین روست که عارفان 
گفته‌اند: «ان الوجود هو الله»»' زیرا بی‌نهایت. محدود به حدای نیست تا بتوان دو 


بی‌نهایت را تصور کرد. به قول عطار: 


بی‌نهایت گر کناری داشتی بی‌عدد حصر و شماری داشتی ' 
و یا: 
AR ۳ ۳ ۰‏ ۳ 58 5 ۰ ۳ 2 ۶ 
ای خدای بی‌نهایت جز تو کیست؟ چون تویی بی‌حدٌ و غایت جز تو جیست؟ 


دیدگاه توحیدی عارفانه(وحدت وجود). به جهان‌بینی مبتنی بر «تجلی» منتهعی 
می‌شود. یعنی» عارف که وجود را منتحصر در خدا می‌داند. مخلوقات و موجودات را 


۱. نورالدین عبدالرحمن جامی. بهارستان و رسائل(مشتمل بر رساله‌های: موسیقی. عروض... شرح تائيه ابن 
فارض) به مقدمه و تصحیح اعلاخان افصح زاد. محمّد جان عمرآف. ابوبکر ظهورالدین تهران, دفتر نشر میراث 
مکتوب. ۳۷۹ ص 1۵۶ 

۲. محبی‌الدین ابن‌عربی الفتوحات المکیه بیروت. دارالصادر بی‌تا؛ ج۲ ص ۵۵ (به درستی که وجود. همان 
خداست). 

۳. فریدالدین محمّد عطار نیشابوری, دیوان اشعان به اهتمام و تصحیح تقی تفضلی. چاپ دهم تهران انتشارات 
علمی و فرهنگی» ۰۱۳۸۰ ص ۳۲۳ 

.٤‏ همو منطق‌الطیر مقدمه تصحیح و تعلیقات محمّدرضا شفیعی کدکنی. چاپ سیزدهم تهران, انتشارات سخن» 
۳ ص ۲:۲. 
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تجلیّات و انوار حق معرفی می کند؛ زیرا معتقد است که از «بی‌نهایت» چیزی 
نمی‌توان خارج کرد. لذا تعبیر از آفرینش به «صدور» را صحیح نمی‌داند. 

با این مقدمه و با در نظر گرفتن مولفه‌های توحید عارفانه(وحدت وجود) در 
عرفان اسلامی؛ به بررسی این دیدگاه‌ها در انديشة اهل حق خواهيم پرداخت. البته 
پیش از آن ضرورت دارد که دیدگاه ایشان در زمینهٌ توحید عام نیز مشخص شود. 

منظور از توحید عام همان دیدگاه عوام (در برابر خواص) در موضوع 
خداشناسی و تلقّی آنها از توحید است؛ زیرا در توحید عام منظور از یگانه دانستن 
حق‌تعالی» یگانگی در خدایی است و اینکه خداوند در خدایی شریک ندارد» اما در 
توحید خاص, منظور از یگانگی و بی‌شریکی حق» یگانگی در «وجود» است. پس 
برای اوه در «وجود» شریکی نیست. از این ۳ او ۱ ووو داف کیک وه که 
بتواند شریک حیق‌تعالی باشد» خود به خود منتفی است. 

در توحید عام. شناخت خداوند از طریق براهین عقلی» چون برهان حرکت 
(گردنده و گرداننده) و برهان نظم» همچنین شناخت از طریق اسماء و صفات» مورد 
نظر است. به عبارت دیک سعی در شنانعت خدای بی‌نشان از طریق نامها و نشانها 
(اسماء و صفات) است؛ چنانکه عطار نیز این نوع خداشناسی را مخصوص خلق 
(عام) دانسته و می گوید: 

از تو خبر به نام و نشان است خلق را وانگه همه. به نام و نشان. از تو بی خبر ' 
در ادامه» به بررسی وجود مؤلفه‌های توحید عام» در دیدگاه اهل حق پرداخته 


می‌شود. 


توحید عام در اندیشة اهل حق 
نخستین بحت در توحید عام اثبات وحود ل است. اگرجحه از دیدگاه عارف 


آگاه. خداوند وجود مطلق است و وجود. امری بدیهی است و نیاز به اثبات ندارده 


31 دیوان عطار. ص ۳۳۳ 


۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


اما در توحید عام که برای درک وجود خدا و باور به آن» بیشتر به نشانه‌ها و گاه 
استدلال عقلی متکی است. عارفان نیز دلایل عقلی این امر رابیان کرده‌اند. از جملةۀ 
براهین ارائه شده در اثبات وجود خداء می‌توان به «برهان حرکت». «برهان حدوث» 
و «برهان نظم) اشاره کرد. 

در ادامه. ضمن توضیح و تبیین این براهین از منظر فیلسوفان و متفگران 
اسلامی» به بررسی وجود آنها در انديشة اهل حق نیز می‌پردازيم. 


برهان حر کت 

این برهان عقلی یکی از قدیم‌ترین براهین در اثبات وجود خداست. ظاهراً 
نخستین بار این برهان توسط ارسطو ارائه شده اگرچه بن‌مایه‌های آن در آنار 
اقلاطون مود بوده است: سس ان رشان رای اتات هدا وط فاد 
ا موی اقا قزاره ره ات 

براساس این برهان» از آنجا که هر حرکتی نیازمند محرکی است و از سوی 
دیگر» تسلسل در محرک‌ها (علت‌ها)» محال است؛ «زیرا نمی‌توان زنجیرۂ علّتهای 
یک معلول را که هر یک وابسته به دیگری است. تا بی‌نهایت ادامه داد», " لاجرم باید 


به محرکی برسیم که خود تحت تأثیر محرک دیگر نبوده. یا به عبارتی. نامتحرک 


5 ر.ک: ارسطو مایعد الطبیعه(متافیز یک). ترجمه محمّدحسن لطفی. تهران. انتشارات طرح نو ۳۱۳۷۸ صسص ۳۳ 
- ۷۷٤؛‏ پل ادواردزن براهین اثبات خدا در فلسفه غرب. ترجمه علیرضا جمالی نسب و محمّد محمّدرضایی قم 
مرکز مطالعات اسلامی» AYY‏ صن 0۹ و ص ۰۱۱۹ 

۲ علی ربانی گلپایگانی و علیرضا امامی میبدی» «پررسی و نقد تقریرهای برهان حرکست). فصلنامه علمی- 
پژوهشی کلام اسلامی. دوره ۳ شماره 4A۲‏ زمستان A4‏ ص ۹ 

۳ محمدجواد انواری, «براهین اثبات باری» دایرةالمعارف بزرگ اسلامی» زیر نظر کاظم موسوی بجنوردی. 
تهران, انتشارات مرکز دايرة المعارف» ۱۳۸۵ ج ۱ ص 1۵۰ 
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باشد. این محرک یا علّت نخستین, «خحود باید ازلی و دارای فعلیّت محض و از 
همین‌ری غیرمادی باشد».! 
پذیرفتن اینکه هر متحرکی نیازمند محرک است. برهانی عقلی و در عین حال 
ساده و همه فهم است؛ چنانکه شمس تبریزی می‌گوید: «کودکی را گویی که مارا 
که آفرید؟ گوید: حق. بپرسی که چرخه بی گرداننده بگردد؟ گوید چه می گویی؟ 
دیوانه‌ای؟!».۲ 
به عبارت دیگر» دریافتن این موضوع که هر چیز متحرکی» نیازمند محرکی 
است. به حدی ساده است که عدم فهم آن, در حد کر است. نظامی نيز معتقد 
است که هر انسان عاقلی می‌داند که متحرک» دارای محرکی است و با گردنده 
گرداننده‌ای نیز هست: 
بلی در طبع هر داننده‌ای هست که با گردنده گرداننده‌ای همست" 
با دقت در انديشة توحیدی اهل حق» می‌توان دریافت که استفاده از «برهان 
حرکت» در معرفی مبداً هستی» نزد آنها نیز موجود است؛ چنانکه در دیوان شیخ 
امیر» از حق‌تعالی با عنوان کسی که «سر چرخ» به دست اوست و گرداننده و محرک 
عالم است یاد شده و می‌گوید: ۱ 
سر چرخ و دس آسستای کامل و حکم ازل جهسان کرد قابسل" 
یعنی: تسط بر چرخ و گردونۀ عالم, در دست استاد کاملی است که به حکم 
راهان زا فلگ یهگا هش بل 


۱. محمّدجواد انواری, «براهین اثبات باری» دایرةالمعارف بزرگ اسلامی. ج ۰۱۱ ص 1*۰ 

۲. شمس‌الدین محمّد تبریزی, مقالات شمس تبریزی, به تصحیح و تعلیق محمّد على موخد. چاپ سوم تهران» 
انتشارات خوارزمی» ۸۱۳۸۵ ج ۱. ص ۲۹۹ 

۳. الیاس‌بن یوسف نظامی گنجوی, خسرو و شیرین. تصحیح حسن وحید دستگردی. تهران» مسسه مطبوعاتی 
علمی بی‌تا ص ۷ 

.٤‏ دیوان شيخ امیر» ص ۰». نقل از: منصور رستمی» تبیین ظهور دورة حقیقت از نگاه کلام یارسان(اهل حق)» 
تهران» انتشارات مبین اندیشه» ۱۳۹۵ ص .1۵٩‏ 


۰ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


به عبارت دیگر» حرکت و گردش در عالم» نشان‌دهنده آن است که نیرویی 


قادر(استاد کامل- حق‌تعالی) آن را می‌چرخاند؛ زیرا هیچ حرکتی» بدون محرک 


برهان حدوث 

براساس این برهان. هر موجودی که حادث(ایجاد شده) باشد. نیازمند مُحدث 
(ایجادکننده) یا علّتی است که آن را پدید آورد. «حادث» در لغت به معنی «نوا؛ 
«تازه» و «نوشده» ات به عبارت دیگر» «حادث. چیزی است که زمانی وجود 
تلاشته و شیست) در مقطعی از زان یدید امه است: ال اگر. ود عات ات 
نیز حادث باشد. باز نیازمند مُحدث دیگری است و چون تسلسل يا ادامه دادن این 
سلسله علتها تا بی‌نهایت. محال و باطل است. بناچار بايد به علّت يا مُحدثی برسیم 
که خود حادث نیست و در موجودیتش نیازمند غیر نیست؛ بلکه قدیم و ازلی است. 

در انديشة اهل حق نیز به کرات به حدوث عالم اشاره شده است. البته برای 
بیان این موضوع از اصطلاحاتی چون «ساختن» و «بنا نهادن» استفاده شده؛ چنانکه 
ملانیازه می گوید: 

سازنده‌ی جهان. سما بر تا بار رازق دهندة مل و مور و مار" 

یعنی: خداوند سازنده و ایجادکنندة تمام جهان است. از آسمانها گرفته تا 
خحشکی و دریا. و هموست که روزی دهنده پرنده و مورچه و مار (تمام موجودات) 
استت. 


در دیوان نوروز نیز آمده است؛: 


۱. علی‌اکبر دهخداء لغت‌نامه. ذیل «حادت». 
۲ . محمّدجواد انواری «براهین اثبات باری» دایرةالمعارف بزرگ اسلامی. ج ۰۱۱ ص 1۶۰ 
۳. بیاض یاری. گفتار ملانیازهه ص ۱۳۱. 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه) ۱۱ 


بی قصر ایسوان: بی حصارنی بنای فرش انداز دست معمارنی! 
یعنی: پروردگاراء تو بی قصر و ایوان و حصاری و در مکان نمی گنجی. تو 
همچون معماری» فرش(عالم) را بنا نهاده و ایجاد کرده‌ای. 
با توجه به همین ابیات می توان دانست که اندیشمندان اهل حق» با تعبیر از 
خداوند به عنوان سازنده جهان» و «بنای فرش‌انداز»» یعنی «کسی که فرش رابنا 
نهاده» نشان داده‌اند که معتقد به حدوث عالم هستند. یعنی معتقدند که عالم در 
ابتدا نبوده و سپس توسط حق‌تعالی» ساخته و بنا نهاده شده است. به این ترتیب» 
ایشان نیز به طور ضمنی از برهان حدوت در اثبات باری استفاده کرده‌اند. 
از سوی دیگر, با به کار بردن واژهُ «قدیم» در معرفی خداوند. نشان داده‌اند که 
کاملاً با مسأله «حادث و قدیم» آشنا بوده‌اند. جایی که ملانیازه می‌گوید: 
شای خاوند کار شای خاوند کار شهنشای قدیم. شای خاوتدکار 
یعنی: پادشاه و خداوندگار عالم. همان شاهنشاهی است که قدیم است. 
همچنین در جای دیگر با بیان مفهوم «قدیم بودن» حق» به عنوان وجودی که 
هميشه بوده و ازلی است. بر آشنایی با این مفاهیم و اعتقاد به آنها تأکید کرده و 


گفته‌اند: 
آن خالق سسسی‌بسسدل حاضر همه‌جا: لم یل 
بوده بت باشد از ازل فاش مکن. فاش مكو" 
به این ترتیب با تأکید بر «قدیم» بودن حق‌تعالی» بر حادث بودن ماسوی الله 
تأکید کرده‌اند. 


. نوروز سورانی» دفتر نوروز سورانی. به کوشش فریدون دانشور» تهران. نشر پانیذ. ATAY‏ ص ۳.۵ 
۲. بیاض‌یاری, گفتار ملانیازه ص ۱۳۱. 
۳. همان» گفتار سيد علاءالدین(علادین)» ص ٤‏ 


۲ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


برهان نظم 

انسان همواره با دیدن نظم موجود در طبیعت. به وجود ناظمی شعورمند و با 
تدبیر پی برده و اقرار کرده است که «هر نظمی» نیازمند تدبیر فاعلی نظم‌آفرین 
است». متکلمان مسلمان نیز با استفاده از برخی آیات قرآن که دربار؛ پدیده‌های 
جهان و چگونگی آفرینش مخلوقات است به بسط این نظریه پرداخته‌اند تا از این 
طریق, نشان دهند که نظم موجود در عالم دلیل بر وجود نیرویی نظم‌دهنده. آگاه و 
هدفمند است؛ زیرا رکن ۳۷ نظم» (تدبیر و اندیشیدن» برای ایجاد نظم است. پس. 
وجودی شعورمند و با تدبیر لازم است که این نظم را پدید آورده باشد. 

در دیدگاه توحیدی اهل حق نیز وجود نظم در جهان به عنوان گواهی بر 
وجود ناظم و نظام دهنده در نظر گرفته شده است؛ چنانکه در دیوان نوروز آمده 
اشت: 

نظام دا جهان و بى فکر و فن کوه لَه کف بحر لَه جای ویش نکن " 

یعنی: خداوند جهان را بدون فکر و طرح قبلی نظم بخشید و کوه را در کف 
دریا استوار ساخت. 

منظور از بی‌فکر و طرح قبلی بودن ایجاد عالم» همان امر «(کن فیْکُونْ» است؛ 
زیرا ارادة حق با تحقق آن؛ یکی است؛ چجنانکه می‌فرماید: «انما ار ادا آراد فا آن 
کی را ار وه کار ی و او فا 


به آن می‌گوید: باش. پس» موجود می‌شود. 


۱. محمّدجواد انواری. «دلایل اثبات باری» ج ۱۱ء ص 1۵۱ 


۲ دفتر نوروز سورانی» ص ۲۱۰. 
۳ قرآن مجید. سوره پس(۳۹) آیه ۸۲. 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه) ۱۰۳ 


البته این امر. منافاتی با تدبیرگری ناظم در عالم ندارد و اصولاً وجود نظم 
نشانۀ وجود تدبیر و هدفمندی است. نوروز در جای دیگر نیز بر ناظم بودن 
حق‌تعالی تأکید کرد می‌گوید: 

و تنا سوارء نظسام‌دا جه انا 

یعنی: خداوند به تنهایی و بدون آنکه نیازمند یاریگری باشد. به جهان نظم 
بخشید. البته نوروز در اینجا. علاوه بر بیان برهان نظم بر «بی‌شریکی» حق‌تعالی و 
عدم نیاز او به غیر نیز تأکید کرده است. 

به این ترتیب» مشخص می‌شود که اندیشمندان اهل حق» به ابتدایی‌ترین 
مباحث توحیدی که همانا اثبات وجود باری‌تعالی است توجه داشته و براهین مربوط 


به آن را نیز بیان کرده‌اند. 


تأکید بر یکانگی حق‌تعالی در خدایی 

یکی دیگر از مباحث در توحید عام تأکید بر یگانگی حق‌تعالی در خدایی 
است. یعنی» اعتفاد به اینکه شریکی برای خداوند در خدایی نیست. همین مسأله در 
اندیشۀ اهل حق نیز بیان شده است؛ چنانکه در دیوان گوره. «میرخسرو» یکی از 
پاران لرستانی سلطان اسحاق, این اعتقاد را رکن اصلی دستگاه حقیقت بیان کرده و 
تأکید ی که 


۳ ۲ 
توحید. بنا نهاده است دستگاه حقیفت 


یعنی: اساس آئین و مرام اهل حق» بر توحید و یگانه دانستن حق‌تعالی استوار 
است. 
همچنین» در دور روحتاو نیز بر این نکته تأکید کرده و گفته‌اند: 


5 دفتر نوروز سورانی. ضن ۲۱۰۱ 
Ki‏ دیوان گور دوره هفتوانه. ص 0 


۶ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


3 ص چ و کی ۱ 
خدام یکی ون نو پىی چن 
همین امر در اشعار بزرگان دیگر نیز دیده می‌شود؛ جنانکه نوروز» حق تعالی را 
«یکتای بی‌همتا» خطاب کرده می گوید: 
امر بسی شسریک. تاج سروری یکتای بسی‌همتا روز محشری۲ 
یعنی: تو پروردگار بی‌شریک و سرور ما هستی. یکتای بی‌همتای روز محشری. 
تیمور نیز در بیان یکتایی خحداوند. او را «تاک تنیا فرد» یعنی» «تک و تنهاو 
یگانه» و «فرد بی‌همتا» یعنی. «یکتای بی‌مانند» نامیده و می‌گوید: 


تاک تنیافرد. تاک تنيافرد واحد اجد. تساک تنيافرد 
فردبی‌همتاء تسزاد و نمرد کنندۀ نقاش چرخ لاجورد" 


که زاده نشده و نمی‌میرد. او یدید او نله و نقاش آسمان لاجوردی است. 
نوروز نیز در بیان همین نکته از وارهُ «فرد» استفاده کرده. می گوید: 
قادرقدرت» دام فردی هیچ کس بالادست. نزاد تمردی" 
یعنی: پروردگاراء تو توانا و همیشگی و یگانه‌ای. تواناتر از تو کسی نیست» نه 
زاده شده‌ای و نه می‌میری. 
در دیوان ترکمیر نیز آمده اشتت؛ 
یا یانه نایساب. یکتای یگانه گیان‌بخش گیان‌سین. جا نه غیب‌خانه" 


۱ روحتاو» از شاهو تا پرزنحه. ص ۱( 
۲ دفتر نوروز سورانی» ص 1۶۲. 
۳ سیدقاسم افضلی شاه ابراهیمی. دفتر رموز یارستان. گنجينة سلطان صحاک«اهل حق». ص ۷۰ 


.۲۱۵ دفتر نوروز سورانی» ص‎ .٤ 
2۲ دوا تر کرت‎ ۵ 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه) ۱۰۵ 


یعنی: ای کسی که منزلگاه تو نایاب است (در لامکان هستی). ای یکتای یگانه. 
اھ کش تفن ماد کا ون نات عم رز کا 
اقرار به وحدانیّت حق‌تعالی به صورتی واضحتر و بابه کار بردن جملة 
توحیدی مشهور «لاله الاله» نیز در آثار اندیشمندان اهل حق دیده می‌شود؛ چنانکه 
«کاکاردا» از یاران شاه خوشین لرستانی در قرن چهارم. در بیان دیدگاه توحیدی خود 
می گوید: 
خی تواناء سی توانا لاالهالااش حى وان 
یعنی: خداوند حی و تواناست» خدایی جز او نیست و همیشه زندۀ نیرومند 
است. 
یگانه دانستن حق از این منظ مستلزم نفی هرگونه شریک برای اوست؛ از 
این‌ری ترکمیر خحطاب به حق‌تعالی می گوید: 
خالق‌الارض و حم سماواتين لانسریک له لم یرل ذاتسین " 
یعنی: پروردگارا؛ تو خالق زمین و آسمانها هستی» شریکی برای تو نیست و 
ذاتت همیشگی و پاینده است. 
از دیدگاه اهل حق» بی‌شریک بودن پروردگار از آن‌روست که کسی مثل و مانند 
و همتای او نیست تا بتواند لیاقت شراکت با او را داشته باشد و تنهااو سزاوار 
ی ا ا ر کا 
هزار آفرین بر جهان آفسرین به آن ذات بی‌مثل. هم بی قرین " 


۱. کلام(شامل کلامات دورةٌ شاه حوشین. پیره پیرالی و...)؛ کلام شاه خوشین. ص ۱۷. این بیت در کلام سيّد 
خاموش نیز آمده است.(همان» کلام سیّد خاموش. ص ۳۸۲: دفتر کلام سیّد اکابر(سیّد خاموش) به اهتمام و 
خط سیّد ایمان خاموشی. صحنه بی‌ناء ۱۳۸۶ ص . 

۲. دیوان تر کمیر» ص .٤٤‏ 

۳ حق‌الحقایق(شاهنامة حقیقت). ص ۲". 


این نکته در سخن برخی محققان متأخر اهل حق که به بیان دیدگاه توحیدی 
خود پرداخته‌اند به صورتی روشن‌تر دیده می‌شود و مشخص می گردد که از دیدگاه 
ایشان, خداوند همان وجود بی‌نهایت است که «ابتدا و انتها ندارد ... عدم نداشته و 
قرش اه بان اس رای کین و فساه تاره شاه شرس هی I‏ 
عيب هم در او نیست». 

به این ترتیب. خدا از دیدگاه اهل حق» وجودی بی‌نهایت ازلی, ابدی؛ 
واجب‌الوجود و کامل است؛ چنانکه یکی از سرایندگان متأخر اهل حق. ضمن حمد 


و ثنای الهی. دیدگاه توحیدی اهل حق را نیز به خوبی نمایان کرده است: 


سپاس و نایم به هر زیر وبر به آن مالکالملک در هر دو مسر 
که هم خالق و رازق است و کریم که هم لایزال است و ربا رحیم 
ود قادروواحدوبیمثال ود صانع و ساتر و ذوالجلال 
بود عالم و عارف از كل حال سود حاضر الجود در هر محال 
غفور است و رحمان و صاحب گذشت حکیم و عدیل است در هر نوشت 
قیسوم و قدوس است حى ودود براو باشدم شکر و ذکسر و درود" 


بیان اسماء و صفات الهی 
در متون اهل حق» علاوه بر اثبات خدا و یگانه دانستن ذات او به ذکر برحی 
اا صقات او و مصفلند که بردن تآنهای لهس ۶ 
ذکر و یاد حق. باعث شفای دل می‌شود؛ چنانکه «عابدین» از سرایندگان معاصر 
سلطان اسحاق. می‌گوید: 
بادی خداشفاى ده آو ده وک سره گے" 


۱. نورعلی الهی. آثارالحق. ص ۲۰۸. 
۲. حق‌الحقایق(شاهنامةٌ حقیقت). ص ۳. 
۳ نامه سرانجام یا کلام خزانه. دوره عابدین» ص 9 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه) ۱۷ 


یعنی: یاد خدا شفای دل است و دلی که یاد خدا در آن باشد» همانند گلبرگهای 
اه سک اه ادا ور ایا ی نله E O E‏ 
باشید که تنها با یاد خداء دل آرام گرفته. مطمئن می‌شود. 
از جمله اسامی الهی که در متون اهل حق آمده اسم اعظم «الله» است که 
خداوند نیز در قرآن» کلام خود را با آن آغاز کرده است. سیّد اکابر معروف به «سیّد 
خاموش). در توصیه به بردن نام خداوند در هر کار می گوید: 
نام خدانا: نام خدانا بسسم‌اله کیران نام خدانا" 
همچنین سیّدعبدالعظیم میرزاء معروف به «آبش» نام «الله» را همراه با اسامی 
«رحمان» و «(رحیم)» پناهگاه خود معرفی کرده» می گوید: 
من عبدالعظيم عظیمم نامن بسمالله رحمان ریم پن‌امن " 
نامهای («اللّه»» «رحمان» و «رحیم»- پناه من هستند. 
در جای دیگر نیز ضمن بیان آگاهی از اسم اعظم الهی می‌گوید: 
۲ ۲ ۲ ا ۰ ۰ و 
نامهاست. پناه من انشتا: 


۱. قران مجید. سوره رعد(۱۳) آیه ۲۸. 

۲. کلام(شامل کلامات دورةٌ شاه خوشین, پیره پیرالی و...» کلام سیّدخاموش» ص ۱۳۹۶ دفتر کلام سید 
اکابر(سیّد خاموش): ص ۱۰. 

۳ پیاض یاری. گفتار عبدالعظیم میرزا (آبش» ص ۱۰۲. 

۶ همان ص ۰۱۰۰ 


۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


نوروز نیز در دیوان خود از اسامی الهی چون «عادل». (عظیم) و «خالق» استفاده 

کرد می گوید: 
ادل ازلء اعظم عظ يم خالق مخلوق لمیر ديم" 

یعنی: خداوند. عادل ازلی و عظیم و اعظم است. خداوند آفریننده مخلوقات 
است. خدایی که هرگز نمی‌میرد و با چشم سر نمی‌توان او را مشاهده کرد. 

نکت جالب توجّه در ذکر اسامی الهی در متون اهل حق آن است که گاه ترجمة 
فارسی یا گردی آن نام را به کار می‌گیرند؛ چنانکه در بیت مذکور از دیوان نوروز 
هم مشاهده می‌شود که «نمیر» به جای «لایّموت» و برای رساندن معنای همان نام 
الهی به کار رفته است. از دیگر نامهای الهعی در دیوان نوروز «راجم»» «رحیم). 
ارزاق» «جبّار» و «جلیل» است؛ چنانکه گوید: 

راحم رحيم» رژاق السرواج جلال جبسار جلیسل معسراج" 

یعنی: خداوند رحم‌کنندهۀ مهربان» رواج‌دهنده و روان‌کنندة روزی و روزی‌دهنده 
است. صاحب جلال و عظمتی که جبّار است و همان صاحب شکوه در شب معراج 
است. ۱ 

نوروز در جای دیگری نیز بر اسامی «جلیل» و «جبّار» تأکید کرده می‌گوید: 

جلیل جار چنسی جاودان " 

بت اوو تطلیا و ار ا ور ع ا ادان وسایده است: 

در اینجا هم» نوروز به جای نام «باقی» از معادل یا ترجمۀ کُردی آن یعنی 
«جاودان» استفاده کرده است. نمونۀ این موضوع در جاهای دیگر هم دیده می‌شود؛ 
چنانکه در بیان اسامی «خبیر» و «بصیر» هم اینگونه عمل کرده» می‌گوید: 
۱. دفتر نوروز سورانی. ص ۱1۲. ندیم: ندیدنی. نوروز در جای دیگر نیز حق‌تعالی را «أستای کس ندیم» یعنی 


«استادی که کسی او را ندیده» نامیده است. (همان. ص ۱۳) 


۲ دفتر نوروز سورانی» ص 1۶۲. 
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خدا خنسری. خدا خبسری خدا تسو آگاه» بینای خبری! 

یعنی: خدایا تو با خبری. تو آگاه و بینا و با خبر از همه چیز هستی. 

یا در بیان «قاضی‌الحاجات» بودن خداوند می‌گوید: 

کرم دازنسی. کرم دارنسی یا حق و حاجت کرم دازتی" 

یعنی: تو صاحب گرم و عنایت هستی. خداوندا تو در هنگام حاجت و نیاز 
صاحب کرم و عنایتی(حاجات را روا می‌کنی). 

از دیگر اسامی الهی در دیوان نوروز» می توان به «کریم» «ستار»» «علی»» «مّلک» 
اسان قاری خر 

ترکمیر نیز در اشعار خود از نامهای الهی. به وفور. استفاده کرده است. از جملهة 


این نامها. می‌توان (سمیع)؛ (بصیر). «خالق». «رازق). «ستار)» (سبحان» و «صانع» را 


نام برد: 
سمیع بی گوش. مسمیع بی گسوش سمیع و بصیر» سمیع بی گوش" 
خالی مبخلوق» اد میب پوشن رازق مرزوق موران کسم‌تسوش" 
ستار سرپوش. ستار سرپوش سبحان صانع. سار سرپوش" 


یعنی: ای خداوند شنوا که شنیدن برای تو از طریق گوش نیست. ای شنوای 
بیناه تو بدون گوش می‌شنوی. تو آفرینند؛ مخلوقات هستی. بر نهان‌ها آگاهی و 
عیب‌ها را می‌پوشانی. روزی‌دهندهُ همه روزی خواران. از جمله مورچه‌های کم‌توشه 
هستی. تو ستاری هستی که رازها را می‌پوشانی» تو پروردگار پاک و سازندۂ 
موجوداتی. 
۱. دفتر نوروز سورانی» ص 1۶۲. 
۲. همان» ص ۲۰۵. 


۳ ر.ک: همان صفحات ۱۶۲ ۱7۵ ۲۰۹. 


.1۲۰ دیوان تر کمیر. ص‎ .٤ 
.۳ همان ص‎ ۵ 
#۸ همان ص‎ 7 


۰ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


در ابیات ترکمیر نیز استفاده از ترجمه و معنای اسامی الهی به جای وازه 
مصطلح آنها دیده می‌شود؛ چنانکه در ابیات پیشین» «غیب‌دان» و «عیب‌پوش» ترجمة 
نامهای «عالم‌الغیب» و «ستار» هستند. در جای دیگر نیز به جای اسامی «مُحی» و 
«ممیت» از (گیان بخش» یعنی «جان‌بخش)» و (گیان‌سین» یعنی «جان‌ستان» استفاده 
کرده: 

بایان اساب. یکتسای یگانه گیان‌بخش گیان‌سین. جا ته غیب خانه ' 

یعنی: ای خدای یگانه و دارای منزلگاه نایاب ای جان‌بخش(محیی) و 
جان‌ستان(شمیت) که در نهانخانة غیب هستی. 

از دیگر اسامی الهی که در دیوان ترکمیر به کار رفته» می‌توان به «مالک‌المُلک». 
«عالم‌الغيب»» «قاضى الحاجات» «حق» و «جلیل» اشاره کرد" 

در یکی دیگر از متون اهل حق نیز از خداوند با نامهای «حی» «فیّوم. 
(رحمان» «رحیم)» «خالق». «جبار»» (صانع» و «مالک» یاد شده و چنین الم سنج 


ای دانا: نا خی دانا یاصی فیسوم قادر دان_ا 
رحمان و رحیم خالق و جبار یاصانع صنع. صَغار و کبار 
یسا مالک ملک کل ممالک و امر خکمت. کل شیء هالک" 


یعنی: ای همیشه زنده داناء ای زنده پاینده» ای توانای دانا. ای بخشنده مهربان و 


آفریننده و جبّار. ای سازندهة صْنع از کوچک و بزرگ. ای صاحب ملک تمام ممالک؛ 
ای کسی که به امر و حکم تو. همه چیز هالک و نابودشدنی است. 


سرایندۂ این ابیات» اسامی دیگری نیز همچون «توانا» «دادرس» «آگاه» و «بینا» 


را کاربرده که به ترتیب معادل نامهای «قادر». «غیاث». «خبیر» و «بصیر» هستند ٤‏ 


5 دیوان تر کمیر. ص A‏ 

۲ ر.ک: همان صفحات ۶۲ ۶۲ ۰1۶ 71 ۵0۵. 
۳ بیاض یاری» گفتار احمد. ص ۲۹۷. 

۶ همانجا. 
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گاه نیز معنای یک اسم بیش از یک کلمه را شامل شده است. مانند «پردۀ شب 
شکن» روز آشکار کر» یعنی «کسی که پرد؛ُ شب را می‌شکافد و روز را آشکار 
می‌کند» که همان اسم الهی «فالق الأصباح» است.' 

گاه نیز معنای یک اسم الهی در ضمن یک بیت آمده است؛ چنانکه سیّدخاموش 
در بیان «خیرالحافظین» بودن حق‌تعالی می گوید: 

به چیش ترسو پسرچین یزدانا یزدائن پسرچین. پی گرد انسانا" 

یعنی: بنده جرا باید بترسد. وقتی خدا پرچین و حصار محکم اوست. خداوند 
همچون پرچینی محکم» حافظ تمام انسانهاست. 

تشبیه خداوند به «پرچین» برای ملموس کردن اسم الهی «حافظ». و آسان‌تر 
کردن درک آن توسط فهم آدمی» همان استفاده از شبوة تمل است که تمام عارفان 
برای بیان مطالب عالیه و قابل فهم کردن آنها برای ذهن بشر» استفاده کرده‌اند. 

علاوه بر بردن نامهای الهی. در برخی متون اهل حق» دربارة تعداد این نامها هم 
صحبت شده و خداوند را دارای هزار و یک نام دانسته‌اند: 

آلف و آخد اسم. آلف و آخد اسم يا عالمالغيب» آلف و آخد اسم" 

یعنی: ای کسی که دارای هزار و یک نام هستی. ای دانندۀ نهان‌هاء ای صاحب 
هزار و یک نام. 

گرچه به نظر می‌رسد به کار بردن عدد «هزار و یک» از باب کثرت باشد اما 
سایر عارفان نیز در بیان تعداد نامهای الهی» بر این عدد تأکید کرده و معتقدند که 


۱. بیاض یاری» گفتار احمد» ص ۲۹۷. 

۲. کلام(شامل کلامات دورة شاه خوشین» پیره پیرالی و...» کلام سیّدخاموش. ص ۳۸۲؛ دفتر کلام سیّداکابر 
(سیّدخاموش). ص ۵. 

۳ دیوان تر کمیر» ص ۲. 


۱ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


«پادشاه عالم که عزیز و بی‌همتاست. او را هزار و یک نام نیکو و زیباست»." و در 
متون روایی هم تأکید بر این تعداد نام دیده می‌شود؛ به طوری که «دعای جوشن 
کبیر حاوی هزار و یک اسم الهی است؛ چون در آن صد بند یعنی صد فصل است 
و نود و نه فصل آن هر یک مشتمل بر ده اسم الهی است و فصل پنجاه و پنجم آن 
دارای یازده اسم الهی است»." 

در یک جمع‌بندی ۳ می توان دریافت که «توحید عام» در انديشه اهل حق 
دارای جایگاه و اهمیّت خاصی است؛ چنانکه براهین اثبات خداء. همچون «برهان 
حرکت» «برهان حدوث» و «برهان نظم» را در آثار خود بیان کرده‌اند. همچنین به 
بیان یگانگی و بی‌همتایی خداوند پرداخته و شعار معروف «لااله‌الًاالله» را در بیان این 
مهم به کار برده‌اند تا نشان دهند که از دیدگاه ایشان. حق‌تعالی یگانه‌ای بی‌شریک و 
بی‌همتاست. 

از سوی دیگر, به‌کارگیری اسماء الهی و بیان صفات حق‌تعالی در متون اهل 
حق» تأیید دیگری بر توجه ایشان نسبت به «توحید عام» است. علّت این توجه. آن 
است که از منظر اهل حق» ذکر حق و بردن نامهای او باعث شفا و آرامش دل 
می‌شود و آن را به نفس مطمثنه تبدیل می کند. 

از جمله اسامی الهی که به فراوانی در آثار اهل حق به کار رفته. می‌توان به 
«اللّه»» «رحمان»» «رحیم)» «عادل). (عظیم)؛ «خالق». «رزاق»» «رازق». «جبّار»» «جلیل». 
«(کریم)» «ستار»» (علی»» «ملک»» (سبحان)» (سمیع)» (بصیرا؛ «صانع)» «(حق)» «قيّوم»» 
«حی». «قادر» «مالک‌الملک» و «عالم‌الغیب» اشاره کرد. هرچند که بسیاری اسامی 
دبک زر یه ایو رات همه با معادل :فا سیخ کی و کرد اسشفاده تیه که از آن 
۱. تاج‌الدین احمد بن محمد بن زید الطوسى» قصه یوسف(الستین الجامع للطاثف البساطین). تصحیح محمّد 
روشن, تهران. شرکت انتشارات علمی فرهنگی. ۱۳۸۲ ص۸ ؛ ر.ک: عزاللاین محمود بن علی کاشانی. مصباح 


الهدايه و مفتاح الکفایه. تصحیح جلال‌الدّین همایی. چاپ سوم» تهران. نشر هم ۱۳۱۷ ص ۰۲۶ 
۲ حسن حسن‌زاده آملی. هزار و یک کلمه. چاپ سوم قم انتشارات بوستان کتاب» ۱۳۸۱ ج ۳ ص ۲۳۰. 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه) ۱۳۱۳ 


جمله نامهای: گیان‌بخش: «محیی». گیان‌سین: «شمیت» آگاه: «خبیر» دادرزس: 
«غیاث»» دانا: «عالم» و جاودان: «باقی» و ... است. 
با این مقدمه و با روشن شدن دید گاه اهل حق دربارة «(توحيد عام)» به بررسی 


وجود انديشة «توحید خاص» یا همان «وحدت وجود» در آثار ایشان می‌پردازيم. 


توحید خاص (توحید عرفانی یا وحدت وجود) 

اندیشۀ توحیدی «وحدت وجود» که آن را توحید عرفانی نیز می‌نامند» مبتنی بر 
یگانه دانستن ا و انحصار آن در حق‌تعالی است. به این معنی که «وجود» یکی 
بیش نیست و آن خداست. دلیل این امر آن است که عارفان» خداوند را «بی‌نهایت» 
می‌دانند و از نظر عقلی. «وجود بی‌نهایت»» جز یکی نمی تواند باشد؛ زیرا «بی‌نهایت» 
حد و مرزی ندارد. پس محدود به جایی نیست که امکان وجود غیر را باقی بگذارد. 

به این ترتیب» پذیرش ابی‌نهایت» بودن حق‌تعالی» بهترین دلیل عقلی بر یگانگی 
وجود او یا همان وحدت وجود است. 

پیش از این گفته شد که برخی از فلاسفه «وجود» را یک مفهوم ذهنی می‌دانند 
که غارضین بر ماهیت. می ودی اران وق اضالت, را به ماحیت می دهد اما ان نظر 
عارفان؛ «وجود». یک مفهوم ذهنی و اعتباری نیست که مصداق خارجی نداشته 
باشد؛ بلکه هرگاه «لفظ وجود می‌گویند. از آن حقیقتی می‌خواهند که هستی وی به 
ذات خود است و هستی باقی موجودات به وی و فی‌الحقیقه. غير از وی موجودی 
نیست در خارج»." 

بنابراین» از دیدگاه عارفان تنها موجود حقیقی. همان «وجود بی‌نهایت» با 
خداوند است و به همین سبب است که بیشتر ترجیح می‌دهند از خداوند بانام 


۱. ر.ک: عبدالله جوادی آملی. عین نضاخ ج۱. ص ۲۳۷. 
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1٤‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


«حق» یاد کنند؛ زیرا او را تنها موجود حقیقی می‌دانند که هستی او قائم به ذات خود 
است و «به اصطلاح وجود یکتایی است که ربوبیّت او ثابت» و وجود او منشاً تحقّق 
همه موجودات دیگر است و یگانه امر ثابت و دایم و باقی واقعی است». از این ری 
عارفان. اصالت را با «وجود» دانسته و به «اصالت وجود» معتقدند. 
در انديشهة توحیدی عارفانه یا همان وحدت وجود. زمانی که صحبت از 
«وجود» می‌شود. منظور «وجود مطلق» یا همان حق‌تعالی است؛ یعنی «وجود صرف 
معرا از کلية قیود. حتی قید اطلاق»" که قائم به ذات خود است و جامی از آن با 
تعبیراتی چون «وجود سادج» و «هستی بحت» یاده کرده: 
ذات همه جز وجود تو قائم به وجود ذات توء وجود سادج و هستی بت" 
عطار نیز در سخن خود. خداوند را همان «وجود» دانسته: 
«وجود» است آنکه نه پیش و نه کم شد در او خواهد همه چیزی عدم شد 
از دیدگاه عطار» علّت آنکه کاهش و افزایش در «وجود» راه ندارد» آن است که 
وجود. «بی‌نهایت» است و با اضافه کردن صفت بی‌نهایت به خداوند. نشان می‌دهد 


که «وجود بی‌نهایت» همان خحداست. آنجا که در منطق‌الطیر می‌گوید: 


ای خدای بی‌نهایست جز تو کیست؟ چون تویی بی‌حد و غایت جز تو چیست؟" 
و در جای دیگر خداوند را «هستی کامل» دانسته که همان معنای «وجود مطلق» 
استت: 


۱. عبدالحسین زرین‌کوب. ارزش میراث صوفیه. ص ۰۱۰۱ 

۲. سیّدجلال‌الدین آشتیانی. مقدمه تمهیدالقواعد. ص ۱۲. 

۳ جامی. بهارستان و رسائل, لوایح. ص .٤٥٤‏ سادْج: معرب ساده؛ بَحت: ساده و خالص از هرچیز. محض. 

۶ فریدالدین محمّد عطار نیشابوری. الهی نامه مقدمه تصحیح و تعلیقات محمّدرضا شفیعی کدکنی. چاپ 
ششم» تهران» انتشارات سخنء ۱۳۹۲ ص ۰11۶ 


۵ همو منطق‌الطیی ص ۲۶۲. 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه) ۱۱۵ 


ای پرتو وجودت در عقل» بی‌نهاییت هستی کاملت را نه ابتدل نه غایت' 
جالب است که در متون اهل حق نیز از حق‌تعالی با عنوان «وجود» یاد شده و 
«بی‌نهایت» بودن را ویژگی خاص او دانسته و گفته‌اند: 
پادشای معبود» پادشای معبود ... خالص و مخلص. وجود و موجود ۲ 
یعنی: ای پروردگاری که پادشاه و معبود ما هستی. خالص و مخلص هر دو تو 
هستیء همچنانکه (وجود» تویی و «موجود» حقیقی هم تنها تو هستی. 
موجود تسویی على الحقيقه باقى تفا یی اعتبارات' 
از سوی دیگر در متون اهل حق با توصیف از حق‌تعالی با عناوینی چون «بحر 
بی‌پایان» و «شای بی حد شمار» یعنی «یادشاه بی‌نهایت» بر عقیده خود نسبت به 
«بی‌نهایت» دانستن حق‌تعالی تأکید کرده‌اند؛ چنانکه در نامه سرانجام از زبان یکی از 
جهلتن به نام «قانون» آمده است: 
جه مودای انگشت شای بی حد شمار سازیان جه نور» یک چمة فوار" 
یعنی: به اشاره انگشت پادشاه بی‌نهایت» از نور یک چشمۀ جوشان پدید آمدیم. 
نوروز نیز بر این نکته تأکید کرده و می‌گوید: 
بحر بی‌پایان. ماية شور و زور داخل خاش خاش ذره مل و مور" 
یعنی: خداوند. همان بحر بی‌پایان و دریای بی‌نهایتی است که پدیدآورندة 
خورشید و افلاک است و درون دره‌دره موجودات و در همه چیز» متجلی است. 
۱. فریدالدین محمّد عطار نیشابوری دیوان عطار. به اهتمام و تصحیح تقی تفضلی؛ چاپ دهم تهران, انتشارات 
علمی و فرهنگی» ۱۳۸۰ ص ۰۱۱۳ 
7 دیوان شیخ امیر ص ۲۵ 
۳ نورالدین عبدالرحمن جامی. دیوان حامی. مقدمه و تصحیح اعلاخان افصح ‌زاد. مرکز مطالعات ایرانی» دفتر نشر 
میراث مکتوب آینۀ میراث. ۱۳۷۸ جلد دوم واسطة العقد. خاتمة الحیا ص۱۰. 


۶ نامه سرانجام یا کلام خزانه. دوره چهلتن» ص ۱ 


۵ دفتر نوروز سورانی» ص ۱۶۱. 


٦‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


این سخن نوروز نیز یادآور بیان مبارک مولا علی (ع) است که فرموده‌اند: «ان 
الله سبحانة و تمالی داخل فی الاشیاء لا کشیء داخل فی شیء و خارج من الاشیاء لا 
کشیء خارج عن شیء». یعنی: همانا خداوند پاک و بلك مر هگن با داخل 
است [اشا] نه آنگونه که چیزی در چیز دیگر قرار می گیرد و از موجودات حارج 
است. [امّا] نه آنگونه که چیزی از چیزی خارج و جداست. 

همچنین یادآور بیت مشهور هاتف اصفهانی در ترجیع بند معروف اوست که: 

دل هر ذرّه را که بشکافی آفشابیش در ميان بیش یآ 

و این همان آفتاب وجود حق است که در همه‌چیز متجلّی است. 

عارفان برای بات دیدگاه توحیدی خود (وحدت وجود) علاوه بر استفاده از 
براهین عقلی. مانند «بی‌نهایت بودن» که به روشنی. درستی این اندیشه را نشان 
مفهتهاز ابا فان شر بهرهیر تایه آیباتن کک و کر یمان تبون 
حق‌تعالی است. از آن جمله» آیه سوم سور حدید است که می‌فرماید: «هو الأول و 
خر و الظّاهر و الباطن»." یعنی: اول و آخر. و ظاهر و باطن» خداست. 

ابن‌عربی: در فص ادریسی از فصوص‌الحکم. جهت روشن‌تر کردن معنای این 
آیه می‌گوید: «هو الأول و خر و الظاهر و الباطن و هو عیْن ما ظهَر و ما بطن. ليس 
فی الوجود مَن را غیرف و لیس فی الوجود شیء باطن عنه»." یعنی: خدا اوّل و آخر 
و ظاهر و باطن است. و او عين ظاهر و باطن است. در وجود و هستی کسی نیست 
که او را ببیند جز خودش و در وجود. چیزی نیست که از او غایب و باطن باشد. 


۱. کافی. ج ١‏ ص ۳۱۶. 

۲ دیوان هاتف اصفهانی. ص *0. 

۳ قرآن مجید. سوره حدید(۵۷). آیه۲. (اوست اوّل و آخر و ظاهر و باطن). 

2 محیی‌الدین ابن عربی» فصو الحکم. به تحقیق ابوالعلاء عفیفی. قاهره. دار احباء الکتب العربیته 1م 


ص ۷ 3 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه) ۱۱۷ 


سیّدحیدر آملی نیز این آیه را بیانگر توحید صمدی وجود دانسته» می‌گوید: «طو 
الأول و خر و الظاهر و الباطن... و هو مع کل شیء و عین کل شیب بل هو كل 
شىء و کل شی ء به قائم و بوه زائل. و لیس لیره وجو أصلا لا ذهناً و لا 
خارجاً و هو لاول بذاته ۰ الاخر بکمالاته الظاهر بصفاتی و الباطن بوجوده»." 

خدا ۳ ی ار و ی او انس 
عین ذات همه چیز, بلکه او همه چیز است و همه چیز قائم به اوست و بدون او 
نابود است و غیر از او اصلاً وجودی نیست. نه در ذهن و نه در خارج. و او به ذات 
خود «اوّل» است و به کمالاتش. (آحر) است و با صفاتش «ظاهر» و با وجودش 
«باطن). 

سخن سیّد حیدر که حق‌تعالی را همراه همه چیز دانسته و سپس جملۀ خود را 
تصحیح کرده و گفته «بلکه او همه چیز است» یادآور دیدگاه وحدت وجودی سنایی 
است که می گوید: 

نیست گویی جهان ز زشست و نکو جز از او و بدو و بلکه خود او" 

سنایی با عبارت بلکه خود ائ نشان می‌دهد که از دیدگاه اوه عالم چیزی 
جدای از حق نیست و تباین وجودی میان حق‌تعالی و عالم هستی وجود ندارد. 

ماش خی از هش شوه اا کرو کک رداق وشن 
از گفتۀ خود عدول کرده و «هستی» را او دانسته: 


هستی همه زوست. بلکه هستی همه اوست او هست به خویش و دیگران هست بدو" 


. سیّدحیدر آملی. جامع الأسرار و منبع الأنوارء با تصحیحات و دو مقدمه هانری کرین. عثمان اسماعیل یحیی, 
ترجمه فارسی مقدمه‌ها از جواد طباطبایی. چاپ سوم تهران. انتشارات علمی و فرهنگی» AT‏ صص ۰۲۱۶-۲۱۳ 
رضوی, تهران. انتشارات دانشگاه تهران. ۱۳۱۸ ص ۰۷ 


۳ عبدالرحمن جامی. دیوان جامی» ويراستة هاشم رضی» تهران» نشر پیروز» بی‌تاء ص AYY‏ 


۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


حاصل سخن آنکه «اوّل و آخر» دانستن حق‌تعالی از دیدگاه عارفان تأکید بر 
این نکته است که هر چه هست. اوست و محققان عرفان نظری هم با ذکر آیۀٌ سوم 
سنورة د آن را اشاره به همین نکته دانسته و گفته‌اند که رقو الاول و ال اهر و 
الظاهر و الباطن. بعش همه اوست و از-همه است 

اتا ا سل ایتک که نها با اما شمان ها که و ندنل 
که «چهار اسم امهات اسماءاند و آن اول و آخر و ظاهر و باطن است»." 


عطار در بیان اهمیت اين اسماء آورده ابیت 


یکی او که پیشانی ندارد یکی آخس که پایانی ندارد 
یکی ظاهر. که باطن از ظهور است یکی باطن. که ظاهرتر ز نور است" 


دز هنامز قرش ان اما هی یار ا کد کلم ات یضرا انیماء 
«اوّل» و «آخر؛؛ به طوری که عبارت «اوّل و آخر یار» را می‌توان «شعار اصلی اهل 
حق» دانست که در تمام متون به کرات آمده است. از آن جمله در کلام دور 
«عابدین». در آخر اکثر بندها آمده است: 

ول يار آخرياره و گت چتسی آگه داره" 
یعنی: یار(خداوند)» اوّل و آخر است و از همه چیز آگاه و باخبر است. 
همچنین در دیوان گوره از زبان «پیر بنيامین» آمده است: 
اوّل یار آخر پار. خکم عزیز خاوندکار" 


یعنی: یار(خداوند), اوّل و آخر است و خکم. از آن خداوند عزیز است. 


۱. حسن حسن‌زاده آملی؛ هزار و یک کلمه ج ۵ ص ۷۵. 

۲. همو» مقدمه شرح فصوص‌الحکم خوارزمی. ص ۳۳. 

۳. فریدالدین محمد عطار نیشابوری اسرارنامه مقدمه تصحیح و تعلیقات محمّدرضا شفیعی کدکنی. چاپ 
ششم» تهران» انتشارات سخن» ۱۳۹۲ ص ۸۷ 

.9۱5- 14۵ نام سرانجام یا کلام خزانه» دور؛ عابدین» صص‎ .٤ 

۵ دیوان گوره. ص .11٩۹‏ 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه) ۱۱۹ 


اهمیّت این اسماء الهی در متون ال حق تا جایی است که یاران را به ذکر 
همیشگی آنها توصیه کرده و گفته‌اند: 
ذکر زوانسست اول آخس وا 
یعنی: باید نامهای «اول» و «آخر»» ذکر همیشگی زبان تو باشد. 
همچنین» این اسامی. به عنوان خسن ختام اکثر دعاها نیز در متون اهل حق 
دیده می‌شود؛ از آن جمله می‌توان «دعای ازدواج»." «دعای سرسپردن» "و «دعای 
خاکسپاری مردگان» " را نام برد. 
جناب خان الماس نیز «اوّل و آخر یار» را ذکری دانسته که هميشه و از صبح 
تا شام بر زبانش جاری است: 
ذکر ژوانم سحر تاو شام ال و آخر یسار و نسور مولام 
یعنی: ذکر زبان من از سحر تا شام «اوّل و آخر. یار» است که به عشق نور 
مولایم می‌گویم. در جای دیگر نیز بر این نکته تأکید کرده و می‌گوید: 
الماس ياهو کر اوّل و آخر یازا 
یعنی: بنده(خان الماس) يا هو می‌گویم و ذکر من» اوّل و آخر یار است. 
این همه تأکید بر «اول و آخر» دانستن حق‌تعالی» نشان‌دهندة اعتقاد به دیدگاه 
توحیدی «وحدت وجود» در میان اهل حق است؛ زیرا اوّل و آخر, يا به عبارتی همه 
چیز را یک وجود می‌دانند و آن هم وجود حق‌تعالی است که اغلب با نام «یار» از او 


یاد می‌شود. 


۱. دیوان گوره ص ۸۷ 

۲ همان» ص VY‏ 

۳ همان ص 1۸۳ 

و همان» صص AY‏ و MA‏ 

0۵ دیوان حضرت خان الماس لرستانی. گردآوری» مقابله» کتابت و ترجمه سيد خلیل عالی نژاد. بی‌جا بی‌ناه 
۳۱۳۳۹ ص ۳ 
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۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


یادآوری این نکته لازم است که یاد کردن از حق‌تعالی با عنوان «یار» 
اختصاص به اهل حق ندارد؛ بلکه در تمام متون عرفانی اکثراً از خداوند با 
عنوان «یار»» «رفیق» و «دوست» یاد می‌شود. علت اين امر آن است که رابطۀ 
عارف با خداء رابطه‌ای عاشقانه و دوستانه است. عارف» خداوند را یار و 
دوست و محبوب خود می داند و به او عشق می‌ورزد. 

در یکی از روایاتی که از حضرت رسول اکرم(ص) نیز نقل شده ایشان 
از حق‌تعالی با عنوان «رفیق اعلی» یاد کرده‌اند و ان مربوط به زمان رحلت 
ایشان است که جبرئیل آن: حضرت را ميان ماندن در دنا یا وفنتن از آن 
مخیّر کرده‌اند و ایشان فرموده‌اند: مل الرفیق الأغلی».' یعنی بازگشت به 
سوی رفیق اعلی را برمی گزینم. 

یکی دیگر از آیاتی که عارفان در اثبات دیدگاه توحیدی خود (وحدت 
وجود) به کار برده‌اند. آیه ۵4 سورۀ فصلت است که می‌فرماید: «ألا تم فى 
مِرية من لقاء رهم ألا له بل شیم فحیط». این آيه» دليل وو بر 
بی‌نهایت بودن حق‌تعالی است؛ زیرا تأکید کرده که او بر همه چیز احاطه 
دارد و احاطه‌کننده از احاطه‌شونده جدا نیست. 

این سخن در کلام معصومین هم آمده و عارفان نیز آن را شاهدی بر 
درشت دید گام ودی تخود دانستته و فته اند ران المحیط لاتفک عن 
الْمُحاط و المُحاط لا يشاهد مُحيطة الا مَعه و به لقوله [علی(ع)1 عم خل 


۱. شیخ مفید. محمّد بن محمّد. الامالی, تصحیح حسین استاد ولی و علی اکبر غفاری قم» کنگره شیخ مفید. 
۳ ق» ص ۲. 

۲ قرآن مجید. سوره فصلت(4۱) آیهء۵. (آری» آنان در لقای پروردگارشان تردید دارند. آگاه باش که مسلماً او 
به هر چیزی احاطه دارد). 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه) ۱۳۱ 


شیم لا بمُقارتة و غیر کل شىء لا بشرانلة. و لقوله- عرو جل: و هو معکم 
اھ 

پعنی: احاطه‌کننده از احاطه‌شده جدا نمی‌شود و احاطه شده احاطه 
هاش رات هکت راما ان شوه وله آز کے عفر ت 
علی(ع) در این زمینه می‌فرمایند: او با همه چیز هست. نه اینکه همنشین 
آنان باشد. و با همه چیز فرق دارد. نه این‌که از آنان جدا و بیگانه باشد. و از 
همین روست که حق‌تعالی فرموده است: هرجا باشید او با شماست. 

با توجه به همین آیه می‌توان دانست که «عالم پیرامون ما چیزی نیست 
یر شور اط ار ا ووو دار ان هه یط امت هید 
مطلب به روشنی در متون اهل حق نیز بیان شده است؛ چنانکه در تذکرة 
اعلی آمده است: «الله به کل شیء محیط است. پس تمام اشیاء نور حق 
است و بی نور حق» جایی و مأوایی نمی‌باشد»." 

اوران در دیدگاه اهل حق, اشیاء و مخلوقات. انوار حق‌اند و از 
این‌روست که «شیخ ایمام» یکی از عموهای سلطان اسحاق در برزنجه در 
بیان دیدگاه توحیدی خود یا به عبارتی دیدگاه توحیدی اهل حق, تأکید 


می کند که عالم را از نور خدا پر می‌بیند: 


۷ خطبة اول. ص 1۰. 

۲ سیّدحیدر آملی» المقدمات من کتاب نص‌التصوص. تهران» قسمت ایران‌شناسی انستیتو ایران و فرانسه. 1۳۵۲ 
ص ۵۹ 1. 

۳ محمّد خدادادی, آينةً روی دوست(انسان‌کامل در عرفان نظری و ادبیات عرفانی)» تهران. انتشارات اطلاعات. 
۷ ص ۱ 1. 

۶ مجموعه رسائل و اشعار اهل‌حق(تذ کر اعلی). ص ۲. 


۱۳۲ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


نور خدایی دایم و راون چه‌ ماو زمی خدا پرنساون! 

یعنی: نور خداوند به طور دائم در پرتو افشانی ابیت حدا همواره از زمین و 
آسمان در حال تجلی است و هرچیز» پرتوی از وجود اوست. 

به قول جامی: 

یک ذرّه ز ذرات جهان پیدا نیست کز نور تو آمعه‌ای در آن پیدا نیست" 

البته بیت مذکور از شیخ ایمام. آیاتی از قرآن کریم را نیز به ذهن متبادر می‌کند؛ 
همتخون آبه ۲۵ سور تور که اس انت رال تور ال مارا و رشا .یعتی: فا 
نور آسمان‌ها و زمین است. همچنین آیه ۶ سوره زخرف که می‌فرماید: «و هر الّذى 
فی السفاه الفو ا ا کک فر آشمان ایک و دو سس 
خداست. همه این موارد بیانگر دیدگاه توحیدی عارفانة اهل حق است. 

عارفان» پس از بیان دلایل عقلی وحدت وجود و آوردن براهین قرآنی و روایی. 
به صورت روشن تر به بیان دید گاه توحیدی خود می‌پردازند و اعلام می‌کنند که از 
دیدگاه آنها «وجود» یکی بیش نیست و آن وجود حق‌تعالی است؛ چنانکه ابن‌عربی 
در فتوحات مکیّه گوید: «ان الوجود هو الّه»" یعنی» همانا وجود. همان خداست. 
همچنین» در فصوص‌الحکم آورده است: «لیس وجود الا اجره الوا . یعنی» غير 
از وجود حق. وجودی نیست. 
حقیقی و «هستی مطلق» انعکاس یافته است؛ چنانکه جامی می گوید: 
۱. روحتای از برزنجه تا پردیور: مجموعه کلامی از متون کهن یارسان(اهل حق-کاکه‌ای). گردآوری و ویراستۀ 
سیّد محمّد حسینی, سلیمانیه» نشر انستیتو فرهنگی کرد. ۱۳۹۰ ص ۲۵۹. 
1 دیوان حامی. ص ۳/۹ 
۳ قرآن مجید. سوره نور(۲۶) آیه ۳۵ 
۶ همان سور زخرف (4۳) آیه ۸۶ 
۵ محیی‌الدین ابن‌عربی» الفتوحات المکیّه. ج ص . 
۳ همو» فصوص الحکم. ص ۷ 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه) ۱۳۳ 


هست تویی. هستی مطلق تسویی هست که هستی بود الق تویی ' 

در متون اهل حق نیز خداوند به عنوان وجودی معرفی شده که «هرچه هست 
اوست». پس موجود حقیقی تنها خود اوست. از این روء از حق‌تعالی با عنوان 
«خواجای گردین خویش» یعنی: «سروری که همه چیزء اوست». یاد شده و آمده 
الیکنت: 
خواجای گردین خویش. خواجای گردین خویش 

حاضر موجوذ نو له پس ونه پیش" 

یعنی: ای سروری که همه چیز خودت هستی و هرچه هست تویی؛ از پس و از 
پیش (در همه جا)» موجود حقیقی و حاضر تنها تو هستی. 

به این ترتیب. حق‌تعالی به عنوان «وجود مطلق» تمام وجود را دربرگرفته و 
جایی برای غیر نگذاشته است» پس عالم هستی نیز چیزی جدا از حق نیست؛ بلکه 
تجلیات و انوار خود اوست. از این TO‏ اهل حق نیز آمده است: 

عالم قر ویشن. خلق بى خرن" 

یعنی: عالم» همه خود اوست. اما خلق از این موضوع بی‌خبرند. 

علّت این امر آن است که عالم هستی» مظاهر اسماء الهی است؛ چنانکه 
ابن‌عربی نیز گوید: «العالم کله بای فا الاسماء هی یعنی: عالم همگی مظاهر 
مظاهر اسماء الهی است. همین مطلب در آثار شاعران عارف به کرات بیان شده 
است؛ چنانکه عطار. عالم را چیزی جدای از حق نمی‌داند و پس از کشیدن رنج 
بسیار» در مسیر سلوک» می‌گوید: 


۱. عبدالرحمن جامی. هفت اورنگ. تحفةالاحرار ص ۳۷۳ 

9 کلام(شامل کلامات دور شاه خوشین پیره پیرالی و...)» کلام سیده شیانی. ص ۱۲۵. 
۳ دفتر نوروز سورانی. ص 1۹۹. 

۳۶ الفتوحات المکیّه ج۲ ص‎ .٤ 


۱۳ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


بس کز همه عالمت بجستم شب و روز تو خود همه عالمی. زهی کار عجب! 
و در حای دیگر آورده است: 

ای ز پیدایی خود بس ناپدید جملة عالم توو كس اپدید" 
جامی نیز عالم را پرتو جمال حق و تجلی او معرفی کرده است: 

همه عالم خیسال منی‌بیستم پرتسو آن جمال میینه" 


همین مطلب در متون اهل حق نیز بیان شده و نشان می‌دهد که دیدگاه ایشان 
دربارۀ هستی» همان دید گاه سایر عارفان است؛ چنانکه گفته‌اند: 
غیسر ژ تسو نیّن جهان سراسر رازق الرزوق. رازق عام در“ 
یعنی: جهان. سراسر چیزی غیر از تو نیست. ای پروردگار روزی‌دهنده به 
روزی‌خواران» ای کسی که روزی همه عالم را تو می‌دهی. 
این سخن. یادآور بیت دیگری از عطار است: 
بس کز همه جهانت جستم به قدر طاقت اکنون نگاه کردم تو خود همه جهانی" 
رین ناه تا کید می کرن که 
در حهتالن خیسکر او نمی بیس نم" 
نوروز نیز به عنوان یکی از سرایندگان اهل حق» به شرق و غرب عالم که 
می‌نگرد جز خدا نمی‌بیند و می گوید: 
مشسرق تسا مغسرب. همه جاويشن' 
۱. فریدالدین محمد عطار نیشابوری مختارنامه, به تصحیح و مقدمه محمدرضا شفیعی کدکنی. چاپ پنجم 


تهران انتشارات سخنء ۱۳۸۹ ص 1۰۰. 

۲ همو منطق‌الطیر. ص ۲۳۱. 

۳ دیوان جامی. ص ۱۰۰. 

.۲۵۵ بیاض پاری گفتار ابراهیی ص‎ .٤ 

۵ دیوان عطار ص 1۵۲ 

۲ فخرالدین عراقی» کلیّات عراقی, به کوشش سعید نفیسی» چاپ هشتم» تهران انتشارات سنایی, ۱۳۷۵ 
ص ۱۲۷ 


۷ دفتر نوروز سورانی. ص ۲۱۱. 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه) ۱۳۵ 


یعنی: از مشرق تا مغرب در همه جاء خود اوست. 

این سخن نوروز یادآور آیه ۱۱۵ سووه بقره نیز هست که می فرماید: «فانتما 
ولوا نم وجه اللّه».' یعنی» به هر طرف که رو کنید. به خدا رو آورده‌ابد. پیداست 
که منظور از «وجه» در این آیه. ذات حق‌تعالی است؛ چنانکه عارفان نیز گفته‌اند: «و 
لرَجه فى الحقيقة لیس الا الذات. فیکون تقديرة: إلى آی جهة توجهتم فثمٌ ذات الله و 
تخود و هکل ی (الاشر) لاه تغل ا و الط لا نی ع اد 
اك ذاتاً و ed‏ ۱ 

یعنی: در حقیقت» وجه چیزی نیست جز ذات. و در معنی» این‌گونه تقدیر 
می‌شود: به هر جهت توجّه کنید. همان‌جا ذات خدا و وجودش است. و اینگونه هم 
باید باشد؛ زیرا خدای متعال احاطه‌کننده است و احاطه‌کننده از احاطه‌شده هیچ‌گاه 
به‌طور ذاتی و حقیقی جدا نمی‌شود. 

به این ترتیب از دیدگاه عارفان» همۀ عالم تجلیات و انوار یک ذات است که 
به صورتهای مختلف» جلوه‌گر شده است؛ چنانکه عطار نیز می‌گوید: 

جمله یک ذات است. اما متصف جمله یک حرف و عبارت مختلف۳ 

پس» ذات حق» یکی بیش نیست. اما اسماء و صفات او بی‌نهایت‌اند و کثرات 
(مخلوقات). مظاهر همین اسماء و صفات الهی هستند. 

همین مطلب با تعبیری نزدیک به سخن عطار در دیوان نوروز هم دیده می‌شود. 
جایی که جهان را یک پیکر؛ واحد معرفی می کند و کثرات را پرتوهای جمال ذات 


حق می‌داند: 


۱. قرآن مجید. سوره بقره(۲) آیه ۱۱۵. 

۲. سیّد حیدر آملی. المقدمات من کتاب نص‌التصوص › ص 1۲۳. 

۳ فریدالدین محمد عطار نیشابوری» مصیبت‌نامه. مقدمه تصحیح و تعلیقات محمدرضا شفیعی کدکنی. چاپ 
ششم تهران, انتشارات سخن, ۱۳۹۲ ص 1۲۵. 


۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 

پرشنگ جمال یک ذات هزار گردی جهان جم یک جسّد قرار' 

یعنی: پرتوهای جمال یک ذات است که هزارتاست. تمام جهان, جملگی یک 
پیکر (یک وجود) است. 

نکته‌ای که باید در اینجا مورد توجه قرار گیرد. آن است که تجلیات حق‌تعالی 
یا همان مخلوقات. با وجود کثرت ظاهری» خللی بر وحدت ذات پدید نمی‌آورند؛ 
چون شئونات و اطوار حق هستند. به عبارت دیگر وجود حقیقی و بالاستقلال 
ندارند؛ بلکه وجود آنها وابسته به وجود حق است؛ همانند وجود موج‌ها که وابسته 
به وجود دریاست يا وجود ذرّات نور که وابسته به وجود منبع نور است و به 
صورت مستقل. وجود حقیقی ندارند. 

از این رو. عارفان وجود مخلوقات را وجود اعتباری و نسبی می‌دانند. و گاه 
آن را «وجود مجازی» می‌نامند. در صورتی که وجود حق‌تعالی» حقیقی و بالاستقلال 
استه عرافی.برای روشن کردن نیت عیان وجود حفیعتی خق و وجود مجازق 
کثرات» می گوید: 

در حقیقت به جز تو نیست کسی گرچه وای اباس مجاز' 

عطار نیز دربارٌ کسی که از حقیقت وجودی کثرات سؤال کرده آن را «نقش 


مجاز» می‌داند که از دریای وجود حق برآمده و دوباره به آن ترقی گرود: 


نقشی است پدید آمده از دریایی وانگاه شده به قعر آن درا باز" 


شیخ امیر نیز به غنوان یکی از سرایندگان اهل حق, دئیا را مجاز دانسته و چنین 


۱ دفتر نوروز سورانی. ص ۸۵. 
۳1 دیوان عراقی. ص ۳۰ 
۳ مختارنامه. ص ۳ 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه) ۱۳۷ 


دنا مجازن و مج از بسن هر که طلسمی پسری ویش ڙن ' 
خودش می‌تند. 


استفاده از واژه «طلسم» در کنار «مجاز» می‌تواند تأیید دیگری بر این موضوع 
باشد؛ چرا که عطار نیز برای بیان وجود اعتباری کثرات از این واژه استفاده کرده 
افتت: 
عرش و عالم جز طلسمی بیش نیست . اوست و بس. وین جمله اسمی بیش نیست" 

علّت اطلاق واژهُ «طلسم» به وجود اعتباری کثرات. از آن روست که همچون 
مانعی در برابر دید ظاهربین قرار می‌گیرند و مانع از دیدن وحدت وجود حق 
می‌شوند. از این رو» عطار تذکر می‌دهد که موجودات. مظاهر اسماء الهی‌اند و 
هم‌چنان که تعلّد اسماء باعث تعدد مسمّا نمی‌شود. کثرت موجودات هم باعث 
تکثر وجود حق نمی گردد. 

البته مجازی یا اعتباری دانستن وجود مخلوقات به معنی نفی وجود آنها نیست؛ 
بلکه به این معنی است که به اعتبار وجود حق. موجودند. تا کر وجود آنها را 
بالاستقلال در نظر بگیریم- به عنوان وجودهایی مستقل از خداوند- در این صورت. 
حائز وجودی نیستند؛ همچنان که موج» مستقل از دریا نمی‌تواند وجود داشته باشد 
اما اگر وجود آنها به عنوان ظهورات و تجلیات حق درنظر گرفته شود دارای 
وجودند و وجود آنها وابسته به وجود حق است. 

در متون اهل حق نیز بر این نکته تأکید شده که مخلوقات وجودی مستقل از 
حق ندارند؛ بلکه شئونات. اطوار و ظهورات او هستند؛ چنانکه در دوره عابدین آمده 


است؛ 


5 دیوان شیخ امیرء ص 1:0 


۲. منطقالطیر. ص ۲۳۵. 


۸ هستی شناسی عرفانی اهل حق 


دريام ازه و زویسم ب‌اره بسرزیم ساره و نسویم ره 
سرد هر باره و گرم هر یاره رق هر ساره ورم هر یساره! 


یعنی: دریا یار(خدا) است و زمین» یار است؛ بلندی» يار است و پستی»› يار 


است. 


گویی این سخن عابدین ترجمانی از این دوبیتی باباطاهر است؛: 


به دریابنگرم دریسا تسو بیستم به صحرا بنگرم صحرا تو بينم 
به هر جا بنگرم. کوه و در و دشت نشان از قامست رعناء تو بیستم" 


در سخن عابدین نیز - از آنجا که در کلام اهل حق» منظور از «یار» خداوند 
است- می توان دریافت که ایشان همه چیز را پار(خداوند) می‌بینند؛ چنانکه در متون 
اهل حق» به صراحت همه عالم را تجلیات و انوار حق‌تعالی دانسته و گفته‌اند: «همة 
ات نور خی آیع۱ ۱ 

کش یی شنز کون ی ان اش روا مت ای و شرت 
حق. معرفی کرده‌اند: 
گای شم. گای فانوس. گای لیسک هورین گای گلبا نگ صو اله اکبسرین" 

یعنی: گاهی شمع. گاهی فانوس و گاهی شعاع خورشید هستی. گاه نیز گلبانگ 
الله اکبر هستی که در صبح به گوش می‌رسد. 

به عبارت دیگ هرچه در عالم هست. همه جلوه‌ای از حق‌تعالی است. 


بنابراین اگرچه در ظاهر متکثر و متباین به نظر می‌رسند. اما حقیقت وجودی آنها 


۱ نامةٌ سرانجام یا کلام خزانه دور عابدین. ص .٩۱۸‏ 

۲ باباطاهر همدانی» دیوان؛ تصحیح حسن وحید دستگردی. با مقدمه م. درویش. تهران» انتشارات نوین. ۱۳۹۲. 
ص ۲. 

۳. تذکره اعلی. ص ۲. 

۸٦ بیاض پاری, گفتار سیّد علاءالدین(علادین)» ص‎ .٤ 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه) ۱۳۹ 


یکی است و حتی تباینی در ذات. میان «گل و خار» و «شمع و دود» نیست؛ چنانکه 


«سیّد باویسی» می گوید: 


پادشای موجود. پادشای موجود صاحب کار و دین. پادشای موجود 
چه امر ویستن ای بسود و سود دودش چه شمعاء شمعشا چه دود 
شارت ته گلن. گلت ته خارن فصلی خزانن. فصلى ومارن 
قسدرت کامل پیشان نمانای هر کام و نوعی اسمشان وانای! 


یعنی: ای پادشاه موجودات که صاحبکار عالم و صاحب دين تو هستی. 
این بود و نبود از امر توست. دودش او اک زو است. 
تاره اد کل ای E‏ انار ارم از سانو و نی E‏ 
قرار داده‌ای. قدرت کامل خود را در اينها نمایان کرده‌ای و هر کدام را به 
ا 

به این ترتیب» سیّد باویسی تأکید کرده که تفاوت ظاهری تجلّیات به نوعی» 
نشان‌دهندۂ قدرت کاملهةٌ حق‌تعالی است که حقیقت وجود او یگانه است. اگر چه 
اک ظیرات قاری گام سانش .شون هار و کل وان اما هه ایا دي 
خا او ی ا و کک ی کو ا کر 
حق‌تعالی است که هر بار به شکلی متجلّی می‌شود. 

تأکید بر جنبة وحدت» در کثرات ناسوتی چون شمع و دود و خار و گل» 
یادآور این ابیات فخرالدین عراقی است: 
هرچیز که دانی جز از او. دان که همه اوست 

با هیچ مدان در دو جهان با همه او دان 
بر لاله و گلزار و گت گر نظر افتد 
گلزار و گل و لاله و صحرا. همه او دان 


۱. دیوان گوره ص 1۹1. 


۰ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


ور هیچ چپ و راست ببینی و پس و پیش 
پیش و پس و راست و چپ و بالاء همه او دان' 
بنابراین» عالم هستی با همه کثرت در شکل» رنگ» صوت و غیر اینها؛ چیزی 
جز تجلیات گوناگون یک حقیقت نیست. 


بیان تمثیلی وحدت وجود در عرفان اسلامی و متون اهل حق 

یکی از روشهای عارفان در بیان دیدگاه توحیدی خود. یعنی وحدت وجود. 
استفاده از شیوه «تمثیل» است. در این روش امری «معقول» را که دریافت آن برای 
دق و ا ی یمین از صاخ ی ی کا اور ابه ظرت ین کر که 
و تصور آن برای ذهن آسان‌تر شود. 

علّت تمایل عارفان به استفاده از شیوة تمثبل آن است که دریافت‌های 
عارفان. اغلب به صورت شهودی و مربوط به عالم بی‌نهایت الهی است و 
عارف. باید این دریافت بی‌نهایت و نامحدود را از طریق ابزاری محدود به 
نام «زبان» به انسانهای دیگر منتقل کند. از آنجا که انتقال امر «نامحدوده از 
طریق ابزار «محدود», عملاً غیرممکن است. عارفان از خلاقیت خود استفاده 
کرده و آن امر یا دريافت نامحدود و عقلی را به چیزی محسوس و قابل 
درک اق اناا یه قزر کن 

از جملۀ اين موارد استفاده از تمثیل در بيان انديشة وحدت وجود و 
چگونگی ارتباط حق‌تعالی با موجودات در این دیدگاه توحیدی است. در 
متون اهل حق نیز گاه. برای بیان دیدگاه وحدت وجود از شیوة تمثیل 


استفاده شده که در ادامه به پررسی آنها می‌پردازیم. 


5 دیوان عراقی. ص 9 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه؛ ۱۳۱ 


تمثیل دریا و کف 

تشبیه حق‌تعالی به دریا و بیان ارتباط «حق و خلق» از طریق تمثیل «دریاو 
موج» و «دریا و کف». همواره مورد توجه عارفان بوده و حتی آن را بر سایر تمثیل‌ها 
برتری داده‌اند؛ چنانکه جامی در پاسخ به شخصی که از وی تمثیلی برای درک 


وحدت وجود خواسته. می گوید: 


سر وحدت طلبد خواجه و ما حیرانیم که از این نکتۀ نازک به چه تعبیر کنیم 
€ ۲ 3 ۰ ۰ 6 4 ۱ 
بحر گوییم پدید امده در صورت موج زین زیادت نتوانیم که تصویر کنیم 


در این تمثیل حق‌تعالی به دریایی بی‌نهایت تشبیه می‌شود که موجودات و 
مخلوقات. موجهای آن هستند. پس» همچنان که موج» ماهیتی مستقل از دریا ندارد. 
مخلوقات هم که تجلیات و انوار وجود حق‌اند. وجودی مستقل و جدا از حق‌تعالی 
ندارند. ۱ 

قارفاق شمان هس زونه ایرد تک که ک یوو ان سس ال متا 
یل عليه الستوی و لير إلا گخال الما علی البحر الزخان فان الموج لاشکا أنه 
ای یه تن تاو بای ی ری کی ی 
الما" ۱ 

یعنی: حال آنچه به آن ماسوی‌الله و غیر» اطلاق می‌شود مانند حال امواج بر 
روی دریای جوشان است. شکی نیست که موج» از جهت آنکه غرض و قائم به آب 
رنب تست فان مرخ مق یرو اش ریش از اب میت 

به عبارت دیگر همچنان که میان موج و دربا نمی‌توان به دوگانگی قائل شد و 


آنها را از هم جدا دانست. در رابطة حق‌تعالی و مخلوقات نیز چنین است و 


. دیوان جامی» ص 1۹ 
۲ داوود قیصری» رسائل. رسالة فی التوحيد و النبوة و الولاية ص ۳ 


۱۳۲ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


موجودات. چیزی جدا از حق و دارای وجودهای مستقل نیستند؛ بلکه همگی 
ظهورات یک وجودند و حقیقت وجودی این تن 

تشبیه حق‌تعالی به دریای بی‌نهایت در متون اهل حق نیز دیده می‌شود؛ چنانکه 
نوروز در معرفی حق‌تعالی می‌گوید: 

پر بسی‌پای‌ان. مايبة شور و زور" 

یعنی: خداوند دریای بی‌پایانی است که مایه‌بخش (پدیدآورنده) خورشید و 
توانای نت 

این سخن. یادآور بیتی از جامی است که خطاب به حق‌تعالی می‌گوید: 

نور بسيطى و غباريست ته بحر محیطی و کناریست ته" 
علاوه بر آن» در متون اهل حق» بیان ارتباط حق و خلق به صورت تمثیل «دریا 


و کف» نیز دیده می‌شود؛ جنانکه ((اسيد حیب شه» که یکی از هفتوانه اسنتتت: 


می گوید: 
ویت مات و بی‌دنگ ماچی دریانی یاران وینه‌ی کف بروزی دانی 
e ۳ 2 71 ۵‏ ۶ 
هرکس کش دی. اماو گفتار هر کس دریاش دی. سکوت بی وقار 


یعنی: تو خود مانند دریاء آرام و خاموش هستی و یاران (تجلیات) را مانند کف 
بروز داده‌ای (متجلّی ساخته‌ای). هرکس کف دریا (کثرات) را دید به گفتار آمد اما 
هرکس خود دریا را دید ساکت و خاموش شد. 


۱. برای شواهد بیشتر دربارة تمثیل دريا و موج» رجوع کنید: عبدالکريم الجیلی الانسان الكامل» تصحیح 
ابوعبدالرحمن صلاح بن محمّد بن عويضة. بیروت. دار الکتب العلمية. ۱۶۱۸ق. ص ۸ همو الکمالات الالهية 
فى الصفات المحمّدية. تصحیح سعید عبدالفتاح قاهره مکتبة عالم الفکر؛ ۱۶۱۷اق. ص ۲۲۰؛ سیّدحیدر آملی: 
جامع الأسرار و منبع الأنوارء ص ۱0۱؛ تاج الدين حسین خوارزمی, شرح فصوص الحکم. تصحیح حسن 
حسن‌زاده آملی» قم. بوستان کتاب» ۱۳۷۹ ص ۲۱۷. 

۲ دفتر نوروز سورانی» ص 1۶۱. 

۳ هفت اورنگ. تحفة الاحرار ص ۳۷۳ 

۶ دفتر رموز پارستان. گنجینه سلطان صحاک «اهل حق». ص ۳۸ 


فصل دوم: وحدت وجود( توحید عارفانه) ۱۳۳ 


تمثیل «دریا و کف» در بیان شاعران عارف نیز برای بیان وحدت وجود به کار 
رفته است؛ چنانکه جامی گوید: 
او قدیم است و مابقی شحدث او محیط است و کاینات. فتاه 
در اینجا نیز» حق‌تعالی به محیط (دریا) تشبیه شده که ماسوی‌اللّه همچون زبّد 
(کف) آن دریا هستند. 
البته این موضوع برای همگان قابل درک نیست؛ چنانکه اگر کسی کثرت را 
حقیقی بپندارد و مخلوقات را دارای وجودی مستقل از حق بداند همچون کسی 
است که تنها کف را دیده و آن را حقیقی دانسته و از این رو» منکر دربا می‌شود. 
اینگونه افرادند که به قول جامی به سر وحدت پی نبرده‌اند و نمی‌توان از آنها نکتۀ 


وحدت پرسید: 
معتقد خويش بود شيخ شهر خاک بر این معتقد شغعتقشد 
جامی از او نكتة وحدت مپرس کی بخ ات اتر رد" 


در ابیات ذکر شده از سیّد حبیب شه نیز همین نکته قابل دریافت است؛ به 
طوری که افراد را از نظر درک و دریافت رابطۀ حق و خلق. به دو دسته تقسیم 
کرده» گروهی که تنها کف را دیده‌اند و گروهی که متوجّه وجود دریاشده و 


عطار نیز در توجه دادن به اصل وحدت همین نکته را متذکُر شده: 
تو دریا بین اگر چشم تو بیناست که عالّم نیست عالّم کفک دریاست 
تو یادیوانه با آشفته باشی که جندین در خیالی خفته باشی۲ 


۱. دیوان جامی» ص ۳۰. 
. همان ص ۳۰۸ 


۳ اسر ارنامه. ص ۱۱06 


۱۳ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


مولوی نیز دریا را نماد «ذات حق» دانسته که هستی حقیقی است و در برابر او. 
کثرات را کف دریا معرفی کرده که «نیست‌هایی هست‌نما»یند: 


نیست را بنمود. هست و مُحتشم هست را بنمود. بر شکل عدم 
بحر را پوشید و. کف کرد آشکار باد را پوشید و» بنمودت غبار' 


نایار غارفا ااه هیانک اک نمی وا موو عل ارا 
داشته باشد و اگر کسی تنها کف روی آب را بنگرد و آن را موجودی مستقل از دریا 
به حساب آورد و به جدایی این دو معتقد باشد. باید در سلامت عقل او شک کرد؛ 
همچنین. مخلوقات نیز چیزی مستقل و جدا از حق نیستند؛ بلکه ظهورات همان 
وجود مطلق‌اند. 

اندیشمندان اهل حق نیز دقیقاً برای بیان همین نکته از تمثیل «دریا و کف» 


استفاده کرده و عقیدهُ خویش را دربارة رابطهٌ «حق و خلق» بیان نموده‌اند. 


تمثیل آفتاب و ذرّه 

یکی دیگر از تمثیلاتی که برای روشن کردن دیدگاه توحیدی وحدت وجود به 
کار می‌روده تمثیل «آفتاب و ذره» است. در این تمثیل. «آفتاب» نماد حق‌تعالی» و 
«ذرّات نور» نماد موجودات و کثرات هستند. 

براساس این تمثیل» همانطور که ذرّات نو موجودیتی جدا و مستقل از آفتاب 
و منبع نور ندارنده مخلوقات هم وجودی جدا و مستقل از حق‌تعالی ندارند و 
حق‌تعالی به مانند خورشیدی است که عالّم هستی و مخلوقات. تجلیات و پرتوهای 
نور اویند. به قول عطار: 

این را مثال هست بعینه یک آفتاب کز عکس او. دو کون پر انوار آمده" 


۱. مثنوی معنوی. دفتر پنجم. اببات ۰۱۰۲۷-۱۰۲ 
۲ دیوان عطار. ص ۸۸ 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه؟ ۱۳۵ 


نوروز هم در بیان دیدگاه توحیدی خود از همین تمثیل استفاده کرده و 
می گوید: 
کون کی دین. مأواش نه کون؟ چون ذرة آفتاب» همه جای تون" 
یعنی: (حق‌تعالی) کجاست. چه کسی او را دیده است. منزلگاه او کجاست؟ 
همچون آفتاب است که ذرات نور او همه جا پرتو افکنده است. 
وی همین تمثیل را در جای دیگری نیز به کار برده و در معرفی حق‌تعالی و 
ارتباط او با مخلوقات می‌گوید: 
چون ذزه آتشاب. قمه جای هن" 
یعنی: (حق‌تعالی) مانند ذرهٌ آفتاب در همه جا هست. 
و این مشابه همان سخن جامی است که می‌گوید: 
ظاهر به تو گشت جمله ذرّات و تو را خورشید صفت در همه ذرات. ظهور" 
به این ترتیب. اندیشمندان اهل حق نیز با استفاده از تمثیل «آفتاب و ذره» نشان 
داده‌اند که دیدگاه توحیدی وحدت وجودی دارند و تمام ذرّات عالم را ظهورات و 


انوار یک وجود واحد می‌دانند که همان آفتاب وجود حق است. 


تمثیل اخول (دوبین) 

«آخول». کسی است که دچار بیماری دوبینی است. یعنی همه چبز را دو تا 
می بیند. در عرفان. «احول). نماد کسی است که وجود کثرات و ماسوی‌الّه. او را 
دجار خحطای دید کرده و می‌پندارد که مخلوقات. وجودهایی جدا و مستقل از 


حق تعالی هستند. اما عارف که وجود را منحصر در حضرت حق می‌داند. دیدن 


۱. دفتر نوروز سورانی» ص ۲۱۱. 
۲ همان» ص ۲۰۱. 
۲ دیوان جامی» ص ۸۹ 


۱۳۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


هستی و وجود واقعی» برای غیر حق را ناشی از دچار شدن عقل به احولی دانسته. 
می گوید: 

هستی غير تو به فكرت عقل ديدةاحول است و نقش دوم" 
بصیرت او سالم است. جز یک وجود حقیقی نمی‌بیند؛ به قول عطار: 

اگر احول نباشی» زود تبسن که کلی هر دو عالی یک یگانه است" 

در متون اهل حق نیز» شبیه همین تمثیل دیده می‌شود؛ جایی که نوروز از 
یات حق تعالی یاد کرده و از آن به «زمزمة ظهور» تعبیر کرده است. وی از 
«دوبینان» شکایت کرده و می‌گوید: 

خدا! داد ژ دست دارای دوبینضی رمز یکم پافتن ته كاسة جينى" 

یعنی: خدایاء داد از دست افراد دوبین» من در کاسۀ چینی» رمز «یک» (یکانگی) 
را یافته‌ام. 

به نظر می‌رسد که منظور از کاس چینی» دنیای پر از نقش و نگار و موجودات 
گوناگون باشد و نوروز تأکید کرده که در این کثرت ظاهری» بگانگی حق را درک 


کرده و تعلّد نقش‌هاء سبب کثرت‌بینی او نشده است. 


وحدت وجود در عالم لاهوت 
در متون اهل حق» علاوه بر آنکه جنبه‌های وحدت در عالم ناسوت بیان شده و 


تأکید کرده‌اند که کثرات ناسوتی. همچون کوه و دشت ودربا و حتی گل و خارء 


۱. دیوان جامی. ص 1۷. 
۲ دیوان عطار. ص ۰۷۳ 


۳ دفتر نوروز سورانی. ص ۱۷۹. 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه؟ ۱۳۷ 


دارای تباین وجودی نیستند؛ بلکه حقیقت وجودی هم آنهایک چیز است و 
ظهورات متفاوت وجود حق در عالم ناسوت‌اند؛ علاوه بر آن» این وحدت را در 
عوالم لاهوتی نیز بیان کرده‌اند. 

به عبارت دیگر. یکی دانستن وجود و انحصار آن در حق‌تعالی» محدود به 
عوالم ناسوتی نیست؛ بلکه چگونگی این وحدت. در عوالم لاهوتی نیز مورد تأکید 
قرار گرفته است. منظور از «عالم لاهوت», در اینجا عالمی است که در مقابل «عالم 
ناسوت يا ُلک» قرار گیرد و به طور احص همان «عالم الهی» پیش از ایجاد عوالم 
عینی» مورد نظر است. 

در متون اهل حق» مباحت مربوط به وحدت وجود را می‌توان در عوالم قبل از 
ایجاد عالم لک نیز مشاهده کرد. از این منظر. تمام وجودهای نوری‌ای E‏ از 
ایجاد عالم ناسوت» پدیدار شده‌انده در عین کثرت ظاهری» دارای وحدت نوری و 
وجودی‌اند و کثرت این وجودهای مقس و نوری. امری اعتباری است. 

اهل حق. نخستین تجلیات الهی را چهارده نور یا وجود نورانی ذکر می کنند که 
شامل «هفت‌تن» و «هفتوانه؛ هستند. البته. ظهور این وجودهای نوری. دارای مراتبی 
است. به این ترتیب که پیدایش وجود نوری «هفت‌تن). مقدم بر «هفتوانه» است و 
خود هفت‌تن نیز دارای مراتب ظهوری‌اند. 

نکتۀ قابل توجّه آن است که با وجود ترتیب قائل شدن در ظهورات با 
کثرت ظاهری آنهابه صورت چهارده نور از نظر وجودی» هم؛ این 
تجلیات را دارای وحدت وجودی و نوری می‌دانند. خود هفت‌تن و 
هفتوانه» ضمن گواهی بر وجود نوری خود در عالم الهی. همواره بر اين 
وحدت تأکید کرده‌اند؛ جایی که به گواهی جامۀ ازلی خود پرداخته و 
گفته‌اند: 


۱۳۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


دی گسواهی جامة ازل نور ' 

یعنی: گواهی جامۀ نوری ازلی را می‌دهیم. 

و در ادامه ی‌افزایند E‏ جامة نوری در جایگاه «ور ه کوی فانی» یعنی 
«پیش از ایجاد عالم فانی» بوده است " که منظور همان عالم لاهوت است. در آن 
عالم» وجود نوری اولیاء در وحدت با هم بوده‌اند؛ چنانکه بارها به این وحدت 
نوری تأکید کرده و گفته‌اند: 
هفتیم و یک ذات. هقفتیم و یک ذات هفت صفات یک ذات. هفت ذات یک صفات 
شاه ایجاد كردن هر هشت و یک ذات ‏ نين تفساوت. حیسات و مات" 

یعنی: ما هفت‌تن» یک ذات هستیم. ما هفت صفت یک ذات هستیم و همگی 
یک صفات داریم. شاه (خداوند)» هر هفت تن ما را به یک ذات (حقیقت وجودی) 
اناد کمن رات سا ای فان ما تست 

به نظر می‌رسد که در این ابیات. منظور از «ذات». حقیقت وجودی هفت‌تن 
باشد. به این ترتیب» تأکید می‌کنند که هفت‌تن» یک حقیقت وجودی واا دارند و 
میان آنها تفاوتی نیست. 

در بیت دوم نیز که به عدم تفاوت در حیات و ممات تأكيد شده می تواند 
متضمن دو معنا باشد؛ یکی اینکه» این وحدت نوری تا عالم خاک و ماده هم ادامه 
پیدا می‌کند و در این تشه عنصری هم که نورهای هفت‌تن» صورت عنصری و 
خاکی یافته و دارای زاد و مرگ هستند. باز هم میان آنها در حقیقت وجودی» تفاوتی 


. کلام قالب. ص ۳۷/۷ 
۲. همانجا. 
۲ دیوان گوره» کلام کماکنان. ص 1۷۵. 


فصل دوم: وحدت وجود( توحید عارفانه) ۱۳۹ 


معنای دیگر» مربوط به همان وجود نوری آنها در عالم لاهوت است و در 
مرتبةٌ احدیّت. که در آن صفات متقابلةٌ حق‌تعالی با هم در تضاد نیستند و تفاوتی 
میان آنها نیست؛ چنانکه اسماء «هادی و مضل» یا «محیی و مُمیت» در آن مرتبه 
تفاوتی با هم ندارند و به عبارت دیگر» هنوز کثرت اسمایی -که مربوط به عالم 
واحدیت است- تجلی و بروز نیافته است. 
در جای دیگری از دیوان گوره هم بر یکی بودن سرشت هفت‌تن با همان 
حقیقت نوری انشان تأکید شده و آمده است: 
شوق سرشت‌شان ته یک احاقن شعله شمع‌شان ته یک چراغن' 
یعنی: پرتو سرشت آنها از یک اجاق است و شعلۀ شمع وجودشان از یک چراغ 
پدید آمده است. 
به عبارت دیگر, نور همة آنها از یک نور است و منشاً نوری واحد و حقیقت 
نوری یگانه دارند. 
دربارۀ هفتوانه نیز وضع به همین منوال است و آنها وجودهایی نورانی و 
پدیدآمده از نور جمال حق معرفی می‌شوند: 
هفت کسه جه نور پردة آفایی ذاتشان ته سر آشکار بیسایی! 
یعنی: هفتوانه از نور جمال حق آفریده شده‌اند و ذاتشان از سر آشکار شده 
است. 
همچنین در جای دیگر آمده است: 
هفتوان‌انم جه نور حاص‌آن ذاتشان جه نور شاه ادن" 


یعنی: هفتوانه از نور حاصل شده‌اند و ذاتشان از نور شاه عادل (خحداوند) انشنتا: 


۱. دیوان گوره ص ۰1۹۳ 
۳ نامة سرانجام یا کلام خزانه. دوره هفتوانه. ص RAL‏ 
1 کلام(شامل کلامات دوره شاه خوشین؛ پیره پیرالی و...» کلام یادگارء ص ۳۱۵ 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


وحدت نوری که در ميان هفت‌تن وجود داشت. دربارة هفتوانه نیز صادق 

است؛ تا جایی که این چهارده نور را به مثابۀ یک وجود دانسته و گفته‌اند: 
دو هفتن» صفات يك تن ونون ' 

یعنی: دو هفت‌تن (هفت‌تن و هفتوانه)» صفات یک تن را دارند. پس» می‌توان 
گفت که در حقیقت وجودی. یکی هستند. 

اعتقاد اهل حق به چهارده نور به عنوان نخستین تجلیات الهی و تأکید بر 
وحدت نوری وجود آنهاء مشابه عقیده‌ای است که در احادیث و روایات شیعی نیز 
بر آن تأکید شده است. جایی که اهل بیت(س) خود را نخستین تجلیات الهی و 
وجودهای نوری معرفی کرده‌اند؛ چنانکه از امام باقر(ع) نقل شده که به جابر فرمود: 

با جابر کان له و لا شىء غیره امغلوم و امَجهول فاول ما اتداً من خلقه أن 


رر رر 


خلق محندآ(ص) و خلنا هل این معه من رر و ا ی 
ده خت لا ستماء و لا آزض و لا مکان و لا لل و لا هار و لا شضس و لا قمر قصل 
ورا من تور رتا كشعاع الشخس من الشَحْس سبح الله تعالی و فده و نخمله و 
تعمد حق عبادته ثم بدا له تعالی عز و جل آن یخلق المگان.... 

یعنی: ای جاب خدا بود و چیزی جز او نبود نه شناخته و نه ناشناخته. اولین 
موجودی که آفرید. محمّد(ص) بود و ما اهل بیت را با او آفرید از نور و عظمت 
خود و به صورت سایه‌ای سبز در مقابل خود نگهداشت. آنجا که نه آسمانی بود و 
نه زمینی» نه مکانی» نه شب. نه روز و نه خورشید و نه ماه. جدا می‌شد نور ما از نور 


پروردگارمان. چون پرتو خورشید از خورشید. ما خدا را تسبیح و تقدیس و سپاس 


۱ نامة سرانجام یا کلام خزانه. دور گلیم و کول» ص ۳۳۰ 
حاثری, چاپ دوم تبریزء انتشارات شفق, بی‌تا؛ ج 0 صص ۱۷۱-۱۹۰. 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه) ۱۶۱ 


می‌کردیم و او را آن طورکه شایسته است» می‌پرستيديم. سپس خداوند اراده کرد که 
مکان را بیافریند. 

علاوه بر آن» در روایات شیعی نیز تأکید شده که نور چهارده معصوم و حقیقت 
وجودی آنها یکی است و از زبان ایشان دربار؛ یگانگی حقیقت وجودیشان آمده 
است: « كلا TS‏ مط مه ماش ۶ 
تقرقوا نا بعشی: ما همه نکن هستیم. اول ما محمّد. آخر ما محمد و وسط ما 


محمد است. همه ما محمّدیم. بين ما 1 نباندازید. 


شاعران عارف شیعی نیز به وحدت نوری چهارده معصوم تأکید کرده‌اند: 


در این چهارده. گر نیک بنگری نبود فزون ز یک تن و ان تن برون ز بار خدا 
تَعیّنات به دربا حجاب شد ور نه جو ژرف در نگری. نیست قطره جز دریا ۲ 


در متون اهل حق» علاوه بر وحدت چهارده نور نخستین. به وحدت نوری 
سایر اولیاء نیز قبل از خلقت عالم اشاره شده است. از آن جمله» وحدت نوری 
«چهل‌تن» است که در کنار وحدت نوری «هفت‌تن» به آن نیز اشاره شده است: 
یک تنم چل تن هفت‌تن یسک تنا" 
یعنی: چهل‌تن» یک تن است و هفت‌تن نیز یک تن است. 
در جای دیگر : 0 ۱ ۱۳ 
هر چل ریشه‌شان و یسک ذات بسن " 


۱. محمد بن علی‌بن‌الحسین علوی, المناقب(کتاب عتیق)» ص ۷۵ محمدباقر مجلسی, بحار الأنوار » ج٩‏ ص1. 
۲ جیحون یزدی. دیوان حیحون یزدی. به کوشش احمد کرمی. تهران. سلسلة نشریات«ما»» ۰۱۳۱۳ صص ۰۱۷-۱۱ 
۳ دیوان گوره. آغاز دور شندروی و گلیم و کول» ص 1۹۸ 

۶ همان دوره چهلتن. ص ۵۰۸. 


۱:۲ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


سپس, برای آنکه منظور خود را از منشاً واحد بهتر بیان کنند. از زبان یکی از 
چهل‌تن. آنها را ظهورات یک نور واحد خوانده و گفته‌اند: 
چهر: یکرنگی نسورنیم هر چهل ' 
یعنی: هر چهل نفر ما چهرة یکرنگ یک نور هستیم. 
چهل‌تن. در جای دیگر نیز. ضمن تأکید بر وحدت نوری» خود را مظهری 
واحد معرفی و تأکید کرده‌اند: 
گرد زیاین جه نور» چل ته یک تظهر " 
یعنی: همگی ما چهل‌تن» از نون به صورت یک مظهر پدید آمده‌ایم. 
نکتۀ جالب توجه در اینجاء استفاده از وازهُ «مظهر» است که در عرفان نظری نیز 
یکی از واژگان کلیدی برای بیان انديشة «تجلی» است. اندیشه‌ای که عارفان از 
طریق آن به بیان دیدگاه خود دربارژ چگونگی خلقت می‌پردازند و مخلوقات را 
تجلیات ظهورات و انوار حق‌تعالی معرفی می کنند. 
در اینجا نیزه چهل تن» مظاهر حق نامیده شده‌اند و همین موضوع. بیانگر آن 
است که جهان‌بینی اهل حق بر اندیشة ظهور و تجلی استوار است که جهان‌بینی تمام 
عارفان نیز همین است؛ از این رو در نظر اهل حق» مخلوقات. تجلیات و ظهورات 
حق‌تعالی هستند. 
واژة دیگری که در متون اهل حق در بیان آفرینش چهل‌تن مورد استفاده قرار 
گرفته» واه «جلوه» است که بیانگر وجود ری و ای ایشان است: 
آمانم ته چين چل نه یک ماله نسه جلسوء آنسور شای بی‌ژوالسه" 


. نامة سرانجام یا کلام خزانه. دور: چهلتن. ص ۰۹». 
۲ همان» ص 0. 
۳ همان» ص .٤٤۷‏ 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه) ۱:۳ 


یعنی: «هر چهل تن ما از یک خانه آمده‌ايم و از جلوة آنور خداوند بی‌زوال 
ی ۱ ۱ 

به این ترتیب» از دیدگاه اهل حق» چهل‌تن نیز دارای وحدت نوری‌اند و در 
قدیمی ترین متون ایشان نیز این نکته دیده می‌شود؛ به طوری که در یک بند طولانی 
از کلام روحتاو وحدت نوری وجود آنها به صورتهای مختلف بیان شده از آن 


ی اما ارت 
چل رنگ یسک رنگن. چلائسه چل دنگ یسک دنگن. چلانه 
چل جام یسک جامن. چلاسه چل نام یسک نان چلاتسه 
توش موز وت EEE‏ ۱ 
E‏ بک شازن؛ چلاته بت او هگ بسا وق سد 
چل مور یسک موزن. چلائه چل نور یسک نسورن. چلانسه" 


هم آنها یک نام یگانه‌اند. حقیقت وجودی همه آنها یک ذات است و انديشه و 


اندوه ایشان یکی است. چهل شهر وجود چهل تن یک شهر واحد است. همه ایشان 
یک یار یگانه‌اند. چهل نغمه؛ آنها یک نغمه است و همه ایشان یک نور واحدند. 


در نامة سرانجام نیز یکی از چهل‌تن به بیان این وحدت نوری می‌پردازد و 


می‌گوید: 
گرد جه باد شا یکستر کردین نوش چلمان حلقه داين نه کوی می فروش 


۱. نامة سرانجام یا کلام خزانه دور؛ چهلتن. ص 10۳. 

۲ روحتاو؛ از برزنجه تا پردیون صص ۲۱۳ - ۲۱۵. 

۳ یکی از معانی «مو» در زبان کردی اندوه و غم است که در این ابیات مناسبتر می‌نماید. (ر.ک: صدیق صفی زاده 
بوره‌که‌یی» فرهنگ کردی(بوره که‌یی)؛ کردی- فارسی» تهران انتشارات پلیکان ۱۳۸۰ ص .)٩۸۵‏ 

.٤‏ «مور» در زبان کردی» علاوه بر مورچه و موریانه. به نوع خاصی از نغمه و آواز اطلاق می‌شود که با لحنی 
مخصوص و حزن‌امیز اجرا می‌شود و به نظر می‌رسد که معنی اخیر در این ابیات مناسبتر باشد. 


۳34 هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


دایم یکیثنی پیوند آو یک جوش نه سر زنجیر شامان چم و گوش! 

یعنی: «همگی از بادۀ شاه(خداوند» یکسر نوش کردیم. هر چهل تن ما در کوی 
می فروش حلقه زدیم. دائم یکی هستیم. به هم پیوند داریم و با هم می‌جوشیم. در 
عالم اسرا به سان زنجیریم و برای شاه چشم و گوشیم»." 

شیخ امیر نیز بر وحدت نوری وجود چهل‌تن تأکید کرده و می‌گوید: 
چلان یکی بی یکی چلان بسی یکی شان گشت بی. گشت یک فکرش بی" 

یعنی: چهل‌تن؛ یکی هستند و یکی از آنها نیز به منزلٌ همه چهل‌تن است. یکی 
همه است و همه یک فکر دارند. 

به این ترتیب» در دیدگاه اهل حق» نورهای اولیاء که نخستین تجلیات حق‌اند» 
در عین کثرت. دارای وحدت‌اند و از همین طریق» گسترة دیدگاه وحدت وجودی 
آنها را می‌توان دریافت. به صورتی که از همان نخستین تجلیات بر حقیقی بودن 
«وحدت» و اعتباری بودن «کثرت» تأکید کرده‌اند. ۱ 

اعتقاد به خلقت ۳ اولیاء قبل از ایجاد عالم» نکته‌ای است که در ادبیات 
عرفانی هم بسیار بر آن تأکید شده است." از آن جمله, مولوی در معرفی اولیاء الهی, 
که از ایشان با لفظ «پیر» یاد کرده» اینگونه می‌سراید: 


پر ايش‌انند كاين عالم نبود جان ایشان بود در دریای جود 
پیش از این تن» عمرها بگذاشتند راز ف سم ودا د 
پیشتر ز افلاک. کیوان دیده‌اند پیشتر از دانه‌هاء نان دیده‌اند 
پیشستر از خلقست انگورها خورده می‌ها و نموده شورها" 


نامة سرانجام یا کلام خزانه. دوره چهلتن» ص ۹ 
همان ص 1۸۶. 


دیوان شیخ امیر ص ۹ 
ر.ک: محمّد خدادادی, آينة روی دوست(انسان‌کامل در عرفان نظری و ادبیات عرفانی)» صص ۲۷۳ - ۳۸۶ 


مد م ا من 


۵ مثنوی معنوی. دفتر دوم. اببات ۱۹۹ - ۱۷۲. 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه) ۱۳۹۰ 


به این ترتیب. از دیدگاه مولوی نیز وجود نوری اولیاء. پیش از ایجاد عالم در 
بارگاه الهی حاضر بوده و باده‌نوش میکدة عشق حق‌تعالی بوده‌اند. 
از سوی دیگر» مولوی تأکید کرده که جانهای اولیاء و وجود نوری آنهابا 


همدیگر متحد است. پس» آنها را باید جان واحده دانست؛ اگرچه در ظاهر کثیر 


مؤمنان معدود. لیک ایمان» یکی 
جان گرگان و سگان هر یک جداست 
بش کم ا و 
همچو آن یسک نور خورشید سما 
که ET E‏ 


چون نماند خانه‌هاراقاعده 


جسمشان معدود. لیکن جان یکی 
متحد جانهای شیران خداست 
اکن ا ت وا 
صد بود نسبت به صحن خانه‌ها 
چونکه برگیسری تو دیوار از میسان 


مؤمنان مانند نفس واحده' 


به این ترتیب» تعداد و تکثر جسم‌های اولیاء» سبب تکثر و عدم اتحاد وجود 
نوری آنها نیست؛ همچنانکه تعلدّد موج‌ها بر روی آب دریاء باعث متعلدّد شدن دریا 


نمی شود. بنابراین» همچنان که دریا یکی است و موج‌ها بسیار؛ نور اولياء نيز در 
حقیقت یکی است و ظهورات آن بسیار می‌نماید: 


چون از ایشان. مجتمع بینی دو یار 
و در جای دیگر گوید: 


و نهایت آنکه: 


۱. مثنوی معنوی. دفتر چهارم. ابیات ۱۹-۶۱۶ 
۲. همان دفتر دوم اببات ۱۸۵-۱۸۶ 
۳ همان؛ دفتر سوم» بیت ۱۶ 


هم یکی باشند و هم ششصد هزار 


در عدد آورده باشد بادشان" 


صد هزار اندر هزار و یک تن‌اند؟ 


۱۶۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


گر هو ازانند» یک تن بیش نیست جز خیالات انس تین تست ' 


اعتقاد به اتحاد نوری وجود اولیاء به عنوان نقطةٌ مشترک میان دیدگاه عارفان با 
اهل حق» نشان می دهد که دیدگاه توحیدی اهل حق نیز همان دیدگاه توحیدی 
عارفانه است که وجود را واحد و منحصر در حق می‌بینند و معتقدند که کثشرت 
ظاهر» سبب متکثر شدن وجود حق نمی‌شود. همچنانکه دربارۀ وجود نوری اولیاء و 
تجلیات نخستین نیز وضع به همین منوال است. 

در متون اهل حق» بیان چگونگی وحدت در عین کثرت. به صورتهای گوناگون 
آمده است؛ از آن جمله در «تذکر؛ اعلی» با تصویری از عالم لاهوت مواجه 
می‌شویم که به گونه‌ای بیان تجلّیات ذات بر ذات است» یعنی تجلیاتی که پیش از 
خلقت و پیدایش عوالم عینی در ذات حق صورت گرفته‌اند. البته در عین کثشرت 
ظاهری تجلیات, ذات حق. همچنان بر وحدت اطلاقی خود باقی و ی گر 
وحدت آن پدید نیامده است. 

در این تصویر حق‌تعالی از قدرت واسعةٌ خود ابتدا پنج نور را متجلی می‌کند 
و سپس, آن پنج نور را مجدداً به عالم وحدت برمی‌گرداند و همه را یکی می کند. 
پس از آن» هفت نور را متجلّی می کند و بازه آن هفت نور را به وحدت برگردانده 
یکی می‌نماید. آن‌گاه» حق‌تعالی در دوازده و چهارده صورت متجلی می‌شود و 
دوباره این کثرت نوری را به وحدت باز می‌گرداند. این رسیدن از وحدت به کثرت 
و بازگشت مجدد کثرت به وحدت. چندین مرتبه تکرار می‌شود و حق‌تعالی» هر بار 
تعداد این تجلّیات را افزون می کند و مجدداً تمام کشرات نوری و تجلیات را به 


وحدت هی کر دای ۱ 


۱. مثنوی معنوی. دفتر سوم بیت ۳4۵ 
۲ تذ كر اعلی. صص ۸-۱ مراتب دیگر این تجلیات به صورت هفده. سی و هفت. چهل و هفت. هفتاد و دو 
سیصد و شصت. نهصد و نود و نه» هفتاد هزان و صد و بيست و چهار هزار وجود نوری است.(همانجا) 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه) ۱۷ 


ایجاد کثرات نوری و بازگشت آنها به عالم وحدت به صورت مکرن 
نشان‌دهنده این حقیقت است که تجلیات» هرقدر هم که متعلد و متکثر باشند. خللی 
در وحدت وجود حق وارد نمی‌کنند و سبب تکثر و تعلآد وجودٍ حق نمی‌شوند. 

در این تصویر از عالم لاهوت و چگونگی ایجاد کثرات نوری و یکی بودن آنها 
در عین کثرت ظاهری» به خوبی می توان تجلی انديشهةٌ وحدت وجود را مشاهده 
کرد؛ زیرا از یک سو بر ظهورات حق و تعداد افزون‌شوند؛ آنها تأکید شده و از 
سوی دیگر» وحدت و یکی بودن این کثرات در عین تعدّد ظاهری. نشان داده شده 
است. 

پراساس آنچه گفته شد» می توان دریافت که اندیشۀ توحیدی اهل حق. همان 
توحید عارفانه يا وحدت وجود است؛ به طوری که تمام ملفه‌های اصلی این 
اندیشه را نزد ایشان می‌توان یافت. بنابراین» ادعای اهل حق» دربارۀ اینکه وحدت 
وجود انديشة اساسی این مسلک و از اصول بنیادین آن است» دور از واقعیت نیست؛ 
چنانکه یکی از سرایندگان متأعر با بیانی روشن دیدگاه توحیدی اهل حق را 
اینگونه بیان کرده است: 


در دل یاران بود این عشق و شور جمله سرمست‌اند از جام طهور 

ذکرشان و فکرشان. هو هو بود وله من ليس الا هو بود 
و در جای دیگر می گوید: 

نیست دیگر هیچ كس الا که هو کل شیء هالک الا وجه* 

جمله فانی. غیر او دیّسار نیست غیسر ذات پاک او هشیار نییست" 


5 حسین روحتافی. تفسیر منظوم ۲ بند از کلامهای حضرت شیخ امیر به خط سیّد ایمان خاموشی. صحنه 
بی‌نا؛ ۰۱۳۷۷ ص ۳ 
۲. همان» ص عِ 


۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


برخی از محققان معاصر نیز که به بررسی متون اهل حق پرداخته‌انده اعتقاد به 
وحدت وجود نزد اهل حق را تأیید کرده و به این نتیجه رسیده‌اند که از دیدگاه اهل 
حق. (وجود حفیقی» محدود و محصور به حق است و دیگران. پرتوی از نور 
لایزالی او هستنده. 

نهایت سخن آنکه با توجه به مولفه‌های تعیین شده در شناخت انديشة 
توحیدی وحدت وجود در عرفان نظری» و مقايسة آنها با متون اهل حق» مشخص 
می‌شود که دیدگاه توحیدی اهل حق نیز وحدت وجودی است. یعنی. «وجود» را 
واحد و منحصر در خداوند می‌دانند و مخلوقات را تجلّیات و انوار حق‌تعالی معرفی 

در متون اهل حق نیز همچون عرفان نظری برای تقریب به ذهن انديشة 
وحدت وجود. از روش تمثیل استفاده شده است که از جملة آنها؛ تمثیل «دریاو 
کف). (خورشید و ذره» و تمثیل «احول و نقش دوم» اشت از تمام این تمثیل‌ها در 
متون عرفانی نیز برای بیان انديشه وحدت وجود به کار رفته‌اند. 

لازم است به این نکته توجه شود که مقايسة دیدگاه‌های اهل حق با دیدگاه 
عارفان و خصوصاً عرفان نظری, به معنی تأیید احذ پا وامگیری این مسلک عرفانی 
از دیگران نیست؛ بلکه استفاده از یک ساختار منظم و اصطلاح‌مند. همچون عرفان 
نظری» کمک می کند تا وجود اندیشه‌ای خاص نزد اهل حق با وضوح بیشتری 
پیگیری شود. 

بايد دانست که انديشة وحدت وجود در آثار عارفان پیش از ابن‌عربی نیز 
وجود داشته. اما از آنجا که ساختارمند و اصطلاح‌مند نبوده. گاه محقّقان را دچار 


اشتباه کرده و پنداشته‌اند که ابن‌عربی» قبع انديشة وحدت وحود است؛ در صورئی 


۱. صدیق صفی زاده. مقدمه نامة سرانجام یا کلام خزانه. ص ۳۱ همچنین ر.ک: شهناز یزدان پناه» نقدی نو بر 
آیین و مرام اهل حق. قم آینده درخشان. ۰۱۳۹۶ صص ۷۱-۹ 


فصل دوم: وحدت وجود(توحید عارفانه) ۱:۹ 


که به کارگیری همین نظام ساختارمند ایجاد شده توسط ابن‌عربی, در متون عرفانی 
قبل از او تشان می‌دهد که این اندیشه نود سایر عارفان ن از او وحوذ داش خه 
است" و هنر ابن‌عربی, تنها نظام‌مند کردن این انديشه است؛ به‌طوری که ساختار و 
الگویی خاص به‌دست می‌دهد که از طریق آن می‌توان وجود این اندیشه را نزد 
دیگران نیز جستجو کرد. 

به این ترتیب همچنان که به کارگیری الگوی ایجاد شده توسط ابن‌عربی در 
کشف و روشن‌سازی انديشة وحدت وجود. نزد عارفانی چون سنایی و عطار به 
ی فا ههام کر اسان ان ای E‏ اسان سای سر او آن تشن 
ا رنه ناتیاه واک زگ ا کار کو هرا ها و فان ا و 
پیگیری انديشة وحدت وجود نزد اهل حق نیز به معنی وامگیری ایشان از دیدگاه- 
های ابن‌عربی نیست؛ چنانکه اصطلاحات خاص مکتب ابن‌عربی نیز در متون ایشان 
دیده نمی‌شود و تنها می‌توان اصل این انديشه را در آیین اهل حق مشاهده کرد. 

هر چند می‌توان گفت که عرفان نظری و آیین اهل حق» از نظر انديشه توحیدی 
بسیار به هم نزدیکند اما تفاوتهایی نیز با هم دارند؛ چنانکه در مکتب ابن‌عربی. 
تعداد تمثیل‌های به کار رفته بسیار بیشتر از متون اهل حق است. از سوی دیگر 
انادیشۀ وحدت وجود نزد ابن‌عربی و شارحان او به تفصیل مورد بحث قرار گرفته و 
مبانی عقلی و نقلی برای آن تعریف شده اما در متون اهل حق به این صورت نیست 
و روش آنها در بیان دید گاه وحدت وجودی‌شان بیشتر شبیه سنایی و عطار است که 
به طور پراکنده در آثار خود به بیان این انديشه پرداخته‌اند. 

توجه به نمود وحدت در عالم لاهموت و تأکید بر وحدت نوری تجليات 


نخستین از دیگر اختصاصات این اندیشه نزد اهل حق است. به این ترتیب که بیش 


۱. ر.ک: فاطمه محمّدی عسکرآبادی. فروغ رخ ساقی(انديشء تجلّی در ادب عرفانی فارسی. قبل و بعد از 
ابن‌عربی) صص ۰۲۰۲-۱۶۰ 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


از محقّقان عرفان نظری بر وحدت نوری تجلیات نخستین تأکید دارند و 
مصداق‌های آن را نیز بیان کرده‌اند که از جملة آنها؛ وحدت نوری وجود هفت‌تن» 
هفتوانه و چهل‌تن است. 

حال که انديشة توحیدی اهل حق» یعنی دیدگاه ایشان دربارٌ خداوند مشخص 
گردید. نوبت به بررسی دیدگاه ایشان دربارة ارتباط میان «خدا و خلق» و «چگونگی 
آفرینش» می‌رسد. 

پیش از این گفتیم که دیدگاه توحیدی مبتنی بر وحدت وجود به دیدگاه 
هستی شناسانۀ مبتنی بر «ظهور و تجلّی» منتهی می‌شود. یعنی. عارفان که وجود را 
یگانه و منحصر در حق‌تعالی می‌دانند» مخلوقات را تجلّیات. ظهورات انوار و 
شئونات آن وجود یگانه و بی‌نهایت به‌شمار می‌آورند؛ علّت این امر آن است که از 
نظر عقلی نیز امکان صدور چیزی از «بی‌نهایت» وجود ندارد. پس, آفرینش به معنی 
صدور چیزی از حق نیست؛ بلکه ظهورات و تجلیات وجود حق است که به 
صورت مظاهر اسماء الهی ظاهر شده‌اند. 

در ادامه» به بررسی وجود انديشة هستی‌شناسانة مبتنی بر «ظهور و تجلی» در 
متون اهل حق پرداخته می‌شود. یعنی» اندیشه‌ای که براساس آن» وجود واحد با 
ظهور خود. کثرات را پدیدار می کند و این ظهور دارای مراتبی است که یافتن آنها 
در متون اهل حق» هر تأییدی بر اعتقاد ايشان به انديشة «ظهور و تجلی» خواهد 


بود. 


فصل سوم 


آشنایی با اصطلاحات 
ظهور و تجلی 


ظهور و تجلی. اندیشه‌ای است که عارفان از طریق آن به بیان دیدگاه 
هستی‌شناسانهٌ خود. یعنی چگونگی آفرینش و ارتباط ميان خدا و خلق 
پرداخته‌اند. براساس این اندیشه مخلوقات دارای وجود مستقل و جدا از 
حق نیستند؛ چون حق‌تعالی بی‌نهایت است. بنابراین» کثرات. تنهابه عنوان 
تجلیات و ظهورات وجود حق, می‌توانند دارای وجود باشند. 

واه «ظهور» در لغت به معنای آشکار شدن و پیدا و ظاهرشدن است. اما از 
دید گاه عرفانی» اصطلاحی است که برای بیان چگونگی خلقت از دیدگاه عارفان از 
آن استفاده می‌شود. به این ترتیب که از دیدگاه عارفان» آفرینش همان ظهور 
حق تعالی در مظاهر مختلف است. به عبارت دیگر موجودات. مظاهر اسماء الهعی و 
ظهورات وجود حق‌تعالی به شمار می‌روند. 

در برخی روایات نیز وا «ظهور» برای رساندن همین مفهوم به کار رفته است. 
از آن جمله در روایتی که از حضرت رسول اکرم(ص) نقل شده. ایشان از خلقت 
موجودات به «ظهور) تعبیر کرده و فرموده‌اند: «ظهّر الموجودات من باء بسم الله 
الرحمن الرحیم». یعنی: موجودات از باء بسم الله الرحمن الرحیم ون تاه شا 
EE E EE ES‏ نسبت داده شده که در آن 
فرموده‌اند: ور ت الم روات عن باء بسم اه و اا لفط الى تحت الا یعنی: 
موجودات از «با» بسم الله الرحمن ان ۳ شدند و من نقطة زير «با» هستم. 
.١‏ عبدالصمد بن محمّد حسین همدانی. بحر المعارف. تحقیق و ترجمه حسین استاد ولی تهران نشر حکمت. 
۷ ج ا ص "۵ 1. 


۲ شيخ یوسف النجفی الجیلانی. بيان الآيات در علم زبر و بّشات. رشت. انتشارات عروة الوثقی, ۱٩۱۲ش؛‏ 
۳۲ 
لا 


فصل سوم: آشنایی با اصطلاحات ظهور و تجلی ۱۵۳ 


یکی دیگر از روایاتی که از حضرت علی(ع) نقل شده و ایشان در توصیف 
حضرت حق از کلماتی جون «ظهور» و«ظاهر» استفاده کرده‌اند. این است که 
فرموده‌اند: «ظاهر فی عیب و غایبٌ فی ظْهُور. یعنی: ظاهر است در عین پنهانی و 

همچنین در جای دیگر فرموده‌اند: زا بحنه النطون خن الطهون و لا هة 
الظهور عن البطون. فرب فنأی و علا قدتا و ظهر فبطن و بطن فعلن و دان و له 
تا ی پنهان بودنش مانع آشکار بودنش نیست» و آشکار شدنش او را از پنهان 
پنهان آشکار است. جزا دهنده همگان است و خود جزا داده نمی‌شود. 

در دعای عرفه نیزء امام حسین(ع) همه چیز را ظهورات حضرت حق دانسته و 
فرموده‌اند: «گیف پسنتدل یک بما هو فی وجوده مقر ایک أ يون لقی رک من 
الظهُور ما لیس لک حتی یکُون هو لمْظهر لکه متی غبت حى تخناج إلى دلیل يدل 
عل و م ات کے کرو لاا هی تشن ول الک غیت یی ات ا 
فرأیتک ظاهراً فی کل شور مء فانت الظاهر لكل شى" 

یعنی: چگونه استدلال شود بر وجود تو به چیزی که خود آن موجود در 
هستی اش ازنك نة کی امه ایا برای ماسوای تو ظهوری هست که در تو 
نباشد تا آن وسیلاٌ ظهور تو گردد؟ تو کی پنهان شده‌ای تا محتاج به دلیلی 
باشی که به تو راهنمائی کند و چه وقت دور مانده‌ای تا آثار تو ما رابه تو واصل 


گرداندا؟ کور باد آن چشمی که تو را نبیند که مراقب او هستی... شناساندی خود 


۱. سیّد حیدر آملی. جامع‌الاسرار و منبع‌الانوار ص ۳۲۲. 
۲ نهج‌البلاغه. خطبه ۰۱۹۵ ص ۲۹۲. 
۳. پحارالانوار ج۵ ص۲۲۱. 


۶ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


را به هر چیز و هیچ چیزی نیست که تو را نشناسد و توئی که شناساندی خود را به 
من در هر چیز و من» تو را آشکار در هر چیز دیدم و توئی ظاهر و آشکار بر 
هر چیز. 

واژة دیگری که عارفان برای بیان دیدگاه خود دربارة خلقت از آن 
استفاده کرده‌اند» وازه «تجڵی» است که در لغت به معنی «آشکار شدن و 
بعلزه کرد ات و ری ان وای ار کل ا د اسان این وازه 
و مشتقات آن» در پنج آیه از قرآن کریم به کار رفته است. از آن جمله در 
آیه دوم سور ليل که می‌فرماید: «و التّهار إذا تجلے ا تعن سوگند به روز 
چون جلوه‌گری آغاز کند. 

موه E‏ اهراک ری وین مس E‏ 
حکایت دارد و آن زمانی است که حضرت موسی(ع) از خداوند تقاضای 
ESE EEE‏ موش انشا و که ره فتال رت ارتی-"اظر 
ایک قال ن ترانى و لکن انظر إلى الْجَبَل فبن امستقر مکانه قوف ترانی 

و ی ایا و کش ما 
سخن گفت. موسی عرض کرد که خدایا خود را به من آشکار بنما که جمال تو را 
مشاهده کنم. خدا در پاسخ او فرمود که هرگز مرا نخواهی دید ولیکن به کوه بنگر 
اگر کوه طور به جای خود برقرار مانده تو نیز مرا خواهی دید. پس» آن‌گاه که تجلّی 
کا تبسن کرد کوه را هد کرو لاش ساعت و ی ی هوس: اقاد: 


۱. ابوابراهيم مستملی بخاری. شرح‌التعرف لمذهب اهل التصوف. با مقدمه و تصحیح محمد روشن تهران؛ 
انتشارات اساطیر» ۱۳۱۵ ج 4 ص ۱۵1۷ 

۲. قرآن مجید. سوره لیل(۱٩)‏ آیه ۲. 

۳ همان سوره اعراف(۷. آیه ۱۶۳. 


فصل سوم: آشنایی با اصطلاحات ظهور و تجلّی ۱۵۵ 


وا تجلی در احادیث و روایات نیز استفاده شده است. از آن جمله در 
نهج البلاغهء حضرت علی(ع)؛ سپاس و ستایش پروردگار رابابیان «تجلّی» 
حق بر خلقفش آغاز کرده و می‌فرماید: لخن لله المتجلى لحَلقه بخلقه. 
سم : ۲ ۱ ۳ 
خلق خویش جلوه‌گر می‌شود). ابن ابی الحديد در سرج این جمله اورده 
است: «بکونه هر و تجلی بخلقه». ۲ یعنی: حق‌تعالی به وسيلة هستی و عالې 
برای خلقش تجلی و ظهور کرده است. 

حضرت علی(ع) در جای دیگری از نهجالبلاغه نیز که به بحث در 
مورد خداشناسی و توحید و معرفت می‌پردازد واه تجلی را برای بیان آن 
به کار رکه وم فر هال «واحد لا بعددٍ و دانم لا بأَد ۳ قانم لا بععب لاه 
الأذهان لا بمُشاعرة و تشهد له المرانی لا بمُحاضرة لم تحط به الأوْهام بل 
6 2 1 ۱ , ۳ ۳ بصن E‏ 2 س 
تجلی لها بها و بها امتنم منها و لها حاکمها!. 
زمان. برپاست نه با نگهدارن ده‌ای. اندیشهها او را می‌شناسند نه با درک 
حواس. نشانه‌های خلقت به او گواهی می‌دهند نه به حضور مادی. فکرها و 
اندیشه‌ها بر ذات او احاطه ندارند؛ بلکه با آثار عظمت خود بر آنها تجلی 
کرده است. و نشان داده که او را نمی‌توانند تصور کنند. و داوری اين 
ناتوانی را بر عهدهُ فکرها و اندیشه‌ها نهاده است. 


۱. نهج‌البلاغه خطبه ۸۰۸ ص 14۰ 

۲ مصطفی زمانی» ترجمه و شرح نهج‌البلاغه. قم انتشارات فاطمه الزهرا(س). ۰۱۳۹۹ صص ۲۳۷-۲۳۰؛ (سپاس 
خدای را که به وسیلۀ مخلوقاتش بر خلایق تجلی نموده)(محمّد تقی جعفری تبریزی. ترجمه و تفسیر 
نهجالبلاغه. تهران دفتر نشر فرهنگ اسلامی, ۱۳۷۹ ج۰۱۹ ص ۷۰ ). 

۳. عبدالحمید بن هبه الله ابن ابی الحدید. شرح نهج البلاغه بیروت. دارالفکر. 1 ق» ج۷ ص ۱۸۱. 

.۲۵4 نهج‌البلاغه» خطبة ۱۸۵, ص‎ .٤ 


۱۳ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


معنای اصطلاحی «ظهور و تجلی» در عرفان 

اصطلاح «ظهور و تجلی» در متون عرفانی دارای دو کاربرد است که از آنها به 
«تجلی در قوس صعود» و «تجلّی در قوس نزول» تعبیر می‌کنند. 

منظور از «تجلّی در قوس صعود». جلوه‌گر شدن حق‌تعالی بر دل سالک است 
که از طریق آن» سالک توفیق معرفت و شناخت حق را خواهد یافت؛ چنانکه 
هجویری گوید: «تجلی, تأثیر انوار حق باشد به حکم اقبال بر دل مقبلان که بدان 
TR‏ تج ام زنط ناف 
و تزکیۀ نفس برای سالک دست می‌دهد و آن را تجلّی در معنای معرفت‌شناسانه هم 
می گویند. 

کاربرد دیگر واژۀ «تجلی» برای بیان تجلّی و ظهور در قوس نزول است که به 
آن تجلّی در معنای هستی‌شناسانه هم اطلاق می‌شود. منظور از این تجلّی «پدیدار 
تن ا صقان ی تعالی کر شوه گام هی ا ارت دنکن انذیشت 
ظهور و تجلی. از این منظر, به بحث دربارٌ چگونگی خلقت و مراتب آن می‌پردازد. 

Ee GEASS‏ تیش اسان ورن 


خویش است که از آن به «حرکت خبّی» تعبیر می‌شود." از آنجا که خسن و کمال» 


. ابولحسن علی بن عثمان هجویری» کشف المححوب. با مقدّمه تصحیح و تعلیقات محمّد عابدی» چاپ سوم 
تهران انتشارات سروش» ۱۳۸ ص ۵71۵. 

۳ ر.ک: فروغ دخ ساقی. صص 0 ۳۱ 

۳. اصغر دادبه, «تجلی» مندرج در دايرة المعارف بزرگ اسلامی. ج ۶ ص .٩۰‏ 

۶ عارفان برای بیان علّت خلقت به یک حدیث قدسی استناد می‌کنند که در آن. حضرت داوود از خداوند علت 
خلقت را می‌پرسد و خداوند در پاسخ می‌فرماید: «کنت کنراً مخفیاً فأحببت أن آعرف فخلقت الخلق لکی آعرف». 
یعنی: من گنجی پنهان بودم دوست داشتم که شناخته شوم پس خلق را آفریدم تا شناخته گردم. این حدیث با 
اختلاف اندکی در برخی واژه‌ها در منابع متعدد آمده است. ر.ک: محیی‌الدین ابن‌عربی, الفتوحات المکیّه ج" 
ص ۳۹۹؛ داوود بن محمود قیصری» شرح فصو الحکم. تصحیح سید جلال‌الدین آشتیانی» تهران. شرکت 
انتشارات علمی و فرهنگی. ۳۷۵ ص ۵۷ 5 نجم‌اللاین رازی» مرصادالعباد. به اهتمام محمّدامین ریاحی. جاپ 
چهارم. تهران, انتشارات علمی و فرهنگی» ۱۳۷۱ صص ۰۲ 1۰۱. 


فصل سوم: آشنایی با اصطلاحات ظهور و تجلی ۱۵۷ 


همواره اقتضای ظهور و بروز دارد. خداوند نیز خواسته است تااسماء و صفات 
خود را که اقتضای تن یافتن دارند. ظاهر سازد. به این ترتیب» موجودات و 
کثرات. چیزی جز ظهورات اسماء و صفات حق نیستند. 

چنانکه حلاج در یکی از مناجات‌هایش می‌گوید: «اللهُم الک المْتجلّی عن کل 
جهة." یعنی: پروردگارا؛ همانا تو در هر جهتی متجلّی هستی. در جای دیگری نیز 
ضمن آوردن آیه‌ای از قرآن به عنوان شاهد. به تجلیات حق اشاره کرده و می‌گوید: 
و انت الذی کی الما الو ف لارضی ال لی کیا اا ما لیک فی 
ششک کا رو عفر خداوند؛ تو همانی که در آسمان خدایی و در زمین 
خدایی. Ea‏ ا آشکار می‌شوی. همچنانکه بر اساس اراده و مشیّتت» در 
زیباترین صورت آشکار شدی. 

حلاج در جای دیگر. ضمن نامه‌ای که به یکی از شاگردانش به نام جندب بن 
زادان نوشته» حمد و سپاس خداوند را با بیان تجلْیات او آغاز کرده و می‌گوید: 
«بسم الله الرحمن الرحیم المتجلی عن کل شىء من یشاء»." یعنی: به نام خداوند 
بخشندة مهربانی که برای هر کس که بخواهد. از هر چیز» تجلّی کرده و جلوه‌گر 


می‌شود. 


. محیی‌الدین این عربی» محموعه رسائل ابن عربی. نقش الفصوص. بیروت. دار احباء التراث العربى» ۷( 
ص عبدالرحمن جامی» نقد التصوص فی شرح نقش الفصوص. تصحیح ویلیام چیتیک» پیشگفتار سید 
جلال‌الدین آشتیانی. چاپ دوم. تهران. مؤسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی» ۰۱۳۹۹ ص ۸۶ 

7 حسین بن منصور حلاج» دیوان الحلاج و معه اخبار الحلاج و کتاب الطواسین. تصحیح محمد باسل عیون 
السود. بیروت. دارالکتب العلمية. ۲۰۰۲ ص ۲۱. اين سخن حلاج یادآور ايه ۱۱۵ سور بقره است که می‌فرماید: 
نما تلو نم وج الله(به هر طرف روی کنید به سوی خدا روی آورده‌اید). 

۳ اشاره به آیه ۸۶ سوره زخرف: «و هو ای فى الستمّاء ال و فى الأرض ال و هو الحکیم الَْلیمْ.(او كسى است 
که در آسمان معبود است و در زمین معبود؛ و او حکیم و علیم است). 

1 دیوان الحلاج و معه اخبار الحلاج و کتاب الطواسین. ص ۲۱. 

۵ همان ص ۵۳. 


۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


چنانکه پیداست. حلاج در این جملات به شرح اصطلاحی کلم تجلّی 
نپرداخته. اما عالّم را تا تب داز اس که مه ری 
که بخواهد متجلی می‌شود. وی زیباترین صورت تجلی خداوند را در انسان می‌داند 
و می گوید: «مثل تجلیک فی مَشیّتک کأحسن صَورة فیها الروخ الناطقة بالعلم و البّیان 
و القدرة و الترهان. بعش همان اراده کردی ود زاین صورت آشتکار 
شدی(تجلی کردی). آن صورتی که در آن نفس ناطقه» همراه با علم و بیان و قدرت 
و برهان نهاده شده است: 


وی همین مطلب را در ضمن ابیاتی اینگونه بیان کرده است: 


۳ نّم أظھے ناش ند سر سنالاهوته لاقب 
تم‌بدانی خلقه ظطاهرا فی صورة لا کل و الشسارب " 


یعنی: منزه است خداوندی که ناسوت(عالم طبیعت) را ظاهر ساخت؛ ناسوتی 
که سر پرتو عالم لاهوت اقب است. و آنگاه خود در خلقش ظاهر شد. در صورت 
خورنده و نوشنده‌ای. 

به این ترتیب» حلاج» عالم طبیعت را مظهری از عالم لاهوت دانسته و سخن او 
دربارةٌ ظاهر شدن حق‌تعالی در ظاهر خورنده و نوشنده» «بیان‌گر آن است که 
خداوند. عالم طبیعت را اظهار کرد. ولی خود در انسان ظهور نمود با این سیمای 
خاص؛ زیرا که انسان. آینٌ تمام‌نمای خداوند و خليفة اوست و در تمام اوصاف؛ 
بلال اوھ الج اود اسب که همراه‌با دل م است نهآ نکه کو ای مدل مه 
۳ گرفته انا شا: ۲ 


5 دیوان الحلاج و معه اخبار الحلاج و کتاب الطواسین. ص ۳۸. 
۲ همان ص ۰۱۲۳ 
۳ سيد علیرضا صد رحسینی؛ شرح مقدمه قیصری بر فصو الحکم. قم نشر ادیان» AAT‏ ص ۰.۱۹۶ 


فصل سوم: آشنایی با اصطلاحات ظهور و تجلی ۱۵٩۹‏ 


مولوی نیز اصطلاح «تجلّی» و «ظهور» را به همین معنا به کار برده و تأکید کرده 
که حی‌تعالی ازازل ازاده پندانی داشته ات و به همیخ فلت > مراب راب مضه 


ظهور رسانده تا در نهایت» در جلوه انسان کامل تجلی یابد: 


چون مراد و حکسم یسزدان غفور بسود در قسدمت تجلسی و ظهور 
پس خلیفه ساخت صاحب‌سینه‌ای تابود شاهیش راآیینه‌ای' 


ظهور و تجلّی از منظر هستی‌شناسانه گاه با «تعیّن» و «تنزل» مترادف قرار داده 
می‌شود؛ چنانکه جامی می‌گوید: «تمییز ذات را در هر مرتبه و حضرتی از مراتب و 
حضرات. تعیّن و تجلی و تنزل گویند»." به عبارت دیگر» وجود يگانة مطلق که 
همان حضرت حق است. از طریق ظهور و تجلی. تنزل و تعیّن می‌یابد تا کشرات و 
موجودات به ظهور و بروز برسند. 

البته بايد توجّه داشت که منظور از «تنزل» در اینجا از نوع «تجلی» است» نه 
«تجافی». زیرا عدم درک تفاوت میان «تجلّی» و «تجافی» است که سبب می‌شود 
افراد ناآگاه» عارفان قائل به وحدت وجود و تجلی را معتقد به حلول بدانند. در بیان 
تفاوت تجلی با ق باید گفت که «تجافی». آن نوع از تتزل است که در هنگام 
نزول شیء جایگاه اوّل از او خالی می‌شود؛ همانند قطرة باران که از آسمان نزول 
e‏ و به زمین می‌رسد. به این ترتیب قطره باران زمانی که در آسمان است. در 
زمین نیست و زمانی که به زمین می‌رسد. دیگر در آسمان نیست. یعنی زمان نزول 
به جایگاه دوم دیگر در جایگاه اول نیست. 

اما در تنزل از نوع «تجلّی» این طور نیست. یعنی در این نوع تنزل. جایگاه اول 
از آن حقیقت که تنزل کرده خالی نمی‌شود؛ همانند زمانی که انسان دربارة چیزی 
فکر می کند و آن فکر در معقلةٌ اوست» حال اگر فرد بخواهد آن مطلب را بنویسد 


. مثنوی معنوی» دفتر ششم ابیات ۲۱۵۲-۲۱۵۱. 
۲ نقد التصوص فى شرح نقش الفصوص. ص٤"‏ . 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


در مخیّلةٌ او نزول می‌کند تا نحوه نگارش آن را به تصوّر درآورد. پس از آن, موضوع 
را بر روی کاغذ می‌آورد و می‌نویسد. اما نوشتن مطلب و انتقال آن به صفحة کاغذ 
به این معنی نیست که آن موضوع يا اندیشه دیگر در مُعقلةُ فرد نباشد.! 

از این روست که عارفان تأکید می‌کنند که تنزلات وجود حق» از نوع تجلّی 
است و کثرت این تنزلات» خللی در وحدت ذات حق پدید نمی‌آورد و شبهة اف آد 
ناآگاه بر عارفان که- دید گاه هستی‌شناسانة ایشان» یعنی «تجلی» را با حلول اشتباه 
گرفته‌اند- ناشی از عدم درک تفاوت میان تجلّی با تجافی و حلول است. عارفان نیز 
همواره متوجه این کج فهمی بوده‌اند؛ چنانکه سنایی در پاسخ این افراد می گوید: 

گوید آن کس در این مقام فضول که تجلی نداند او ز حول" 

بنابراین» در سخن عارفان» هرگاه که صحبت از تنزلات وجود حق مطرح 
می‌شود. منظور همان تجلیات و تعیّنات است. این تجلیات در عرفان نظری دارای 
دو مرحلةٌ «علمی و عینی» است که از آنها به «تجلی اول و ثانی» یا 7 اقدس و 
ا و وة افضن اقداس# همان ل ذاتی امت یعتی ل ات ج 
بر خودش که نتیجة آن» ایجاد موجودات در علم خداوند است. این موجودات» 
صور معقول اسماء الهی‌اند که از آنها به «اعیان ثابته) و 

«فیض مقدس» را ظهور و تجلّی اسمایی هم می‌گویند که در پرتو ان 
موجودات از علم به عين می‌آیند. در جریان این تجلی» اعیان ثابته. مرحله به مرحله 


۱. ر.ک: عبدالله جوادی آملی. «نزول وحی». دو فصلنامه تخصصی علوم قرآن و تفسیر معارج, سال اول شماره 
اول» پیایی 5 پاییز و زمستان ۰۱۳۹۶ صص ۷-۱ صص ۱۸۲-۵ 

۲. حدیقةالحقیقه. ص ۸ 

۳ عبدالرزاق کاشانی. اصطلاحات الصوفیه. تصحیح عاصم ابراهیم الکیالی الحسینی بیروت. دار الکتب العلمية 
7 صص ۱۵۱-۱۵۵ 

۳3 ر.دک: داوود بن محمود قیصری» شرح فصو الحکم. ص ۵:؛ سعیدالدین فرغانی. مشارق الدراری شرح تائيه 
ابن فارض: تصحیح سید جلال‌الدین آشتیانی. چاپ دوم قم مرکز انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی: ۱۳۷۹ 
ص ۳۵؛ تاج‌الدین حسین خوارزمی. شرح فصو الحکم. ص ۱۰-۵۹ ؛ نقد التصوص. صص ۲ ۲۱۶ ۰۲۰۳ 


فصل سوم: آشنایی با اصطلاحات ظهور و تجلی ۱۲۱ 


و در طی مراتبی به ظهور می‌رسند. به این ترتیب. وجود یگانهٌ مطلق. مرتبه به مرتبه. 
رل EE‏ مضه ور که 

با آنکه انديش تجلی و ظهور. همواره مورد توجه عارفان بوده و جهت بیان 
دید گاه هستی‌شناسانةٌ خود از آن استفاده کرده‌اند» اما این انديشه تا زمان ابن‌عربی به 
صورتی منسجم و در قالبی خاص و جداگانه مورد بررسی قرار نگرفته بود. 
ابن‌عربی» این انديشه را ساختارمند و اصطلاح‌مند کرد و مراتبی برای آن در نظر 
کو کته ات ی تمیق ار این او ی حرف آن :دی هک ان 
اندیشمندان دیگر شد. 

بر اساس دید گاه ابن‌عربی و شارحان مکتب او» ظهورات وجود مطلق(خداوند)» 
به صورت پنج مرتبۀ اصلی در نظر گرفته می‌شود که در عرفان نظری به آنها 
«حضرات خمس» گفته می‌شود و به ترتیب عبارتند از: غیب مطلق» جبروت. 
ملکوت. مُلک و انسان کامل» که در فصل ششم کتاب(مراتب تجلیات وجود/ 
حضرات خمس) به صورت مفصّل به آنها خواهیم پرداخت. 

در ادامه» با در نظر گرفتن معنای اصطلاحی «ظهور» و «تجلی» در عرفان نظری: 
به بررسی وجود این اصطلاحات و مترادفات و مشتقات آنها در متون اهل پرداخته 


می‌شود تا زمینه برای پی‌گیری این انديشه و مولفه‌های اصلی آن فراهم شود. 


اصطلاح «ظهور و تجلی» در متون اهل حق 

بررسی متون اهل حق نشان می‌دهد که دیدگاه ایشان دربار؛ آفرینش, مبتنی بر 
انديشة ظهور و تجلی است. این موضوع با پیگیری اصطلاحاتی همچون: «ظهور» 
«بروز»» «مظهر). «تجلی)؛ «جلوه»» «جلا و ... در آثار ایشان به صورتی روشن‌تر قابل 


۱۳۹۲ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


از مهمترین واژگان کلیدی در متون اهل حق. حهت بیان دید گاه هستی‌شناسانة 
ایشان. «ظهور» و «مظهر» است. یعنی. آفرایشتن را «ظهور» حق تعالی معرفی کرده و 
موجودات را مظاهر او به شمار می‌آورند؛ چنانکه نوروز در بیان ابتهاج و اشتیاق حق 


به آفرینش که در حقیقت آشکار کردن و جلوه دادن ذات خویشتن است. می‌گوید: 


یاران اساسشه اران اساسشه پادشام دیسم ته بین بنای آساسه 
پیشخانة کرم غوغای دروازه پادشام پی ظهور دل نه پسروازه! 


یعنی: ای یاران. کاری اساسی است. پادشاهم را دیدم که در بنای کاری اساسی 
است. پیشخانۀ کرم و دروازه پر از غوغاست. پادشاهم برای ظهور دل در پرواز 
(مشتاق) است. 

در این ابیات. نوروز به اشتیاق حق‌تعالی جهت ظهور و ایجاد کثرات اشاره 
کرده است. از این رو به نظر می‌رسد که منظور از «پیشخانة گرم» درگاه الهی و 
مقام ذات او باشد که مشتاق کرم و عنایت است و منظور از «غوغای دروازه» کثرات 
باشد که از عالم علم حق» به عین می‌رسند و وجود عینی و خارجی می‌پابند. 

ملانیازه نیز در بیان چگونگی آفرینش» از آن به «ظهور» تعبیر کرده است: 

در بی نه صدف دانة گوهربار ظهور کرد و شان شای خاوند کار" 

یعنی: ذات حق» پس از ظهور در مرتبة ر(احدیّت)» تجلّی دیگری فرمود و در 
مرتبة خاوندکار(واحدیّت) ظهور کرد. " 

در نامۀ سرانجام نیزء زمانی که چهل‌تن دربارةٌ چگونگی پدید آمدن خود صحبت 
می‌کنند. وازهٌ «ظهور» را به کار می گیرند: 


. دفتر نوروز سورانی. ص ٤‏ 

5 بیاض پاری. گفتار ملانبازه ص ۰۱۶۲ 

۳ در قسمت‌های بعدی کتاب حاضر دربارة ارتباط مراتب ظهورات از دیدگاه اهل حق با چینش این مراتب از 
دیدگاه عرفان نظری به صورت مبسوط بحث خواهد شد. 


فصل سوم: آشنایی با اصطلاحات ظهور و تجلی ۱۱۳ 


کر چلمان آماین. گرد گردین ظهور و فرسان شام پینسیم قسستورا 
یعنی: «هر چهل تن ما ظهور کردیم و به فرمان شاه(خداوند)» مستور شدیم»." 
در جای دیگر نیز یکی از چهل‌تن از همین وازه «ظهور» در بیان پیدایش 
صورت عنصری خود در کالبد خاکی استفاده کرده و می گوید: 
پانزدهم حلقهم نه دجلۀ مشهور بند زنجير بيم نه بیست‌المعمور 
تا جه دزاور از کردم ظهور " 
یعنی: من پانزدهمین حلقه(تجلی) در دریای بیکران الهی بودم که در 
بیت‌المعمور استقرار داشتم تا اينکه در دزاور ظهور کردم. 
وا پرکاربرد دیگر در متون اهل حق. برای بیان مراتب آفرینش: واژه «مظهر» 
است؛ چنانکه در دوره بابا ناووس آمده است: 
مَظهر و مَظهر ويش وستو گناو" 
هط وتو وی E‏ 
در یکی دیگر از متون. سیّد باویسی در بیان پیدايش صورت عنصری خود و 
دیگران از وارهُ «مظهر» استفاده می کند: 
نی خوف قهار کردنمان گذر خلاتمان بدر نی جامه و مظهر؟ 
یعنی: ما از جایگاههای سخت و ترسناک گذر کرده‌ایم حال در این جامه و 
مظهر به ما حلعتی(پاداشی) نیکو عنایت کن. 
در کلام سیّد فرضی نیز» در بیان آفرینش «هفت‌تن» از همین اصطلاح استفاده 


شده است؛: 


۱. نام سرانجام یا کلام خزانه. دور؛ چهلتن. ص 1۲۲. 
۲ همان ص 1۷۶. 

۳ همان. ص ۲۵. 

۶ دیوان گوره دوره بابا ناووس» ص ۱۲۳. 

۵. روحتاو. از شاهو تا برزنجه. ص ۲۱۳. 


4 هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


نه ذات خرّش ساختش هفت مظهر ' 

یعنی: از ذات آزاد خود. هفت مظهر را پدیدار کرد. 

این نکته بیانگر آن است که از دیدگاه اهل حق» پیدایش کنرات و مخلوقات. 
همان ظهورات ذات حیق‌تعالی است؛ زیرا تنها از طریق این ظهورات است که ذات 
غیب‌الغیب تا حلای قابل شناخت خواهد بود. 

برخی محفقان نیز که به بررسی متون اهل حق پرداخته‌اند. در توضیح واژۀ 
مظهر و چگونگی کاربرد آن در متون اهل حقی منظور از آن را بیان دیدگاه 
هستی‌شناسانه ایشان دانسته‌اند؛ به طوری که همان تعریف محققان عرفان نظری را 
در بیان دید گاه ایشان مناسب دانسته و گفته‌اند: «مظهر شیء. صورت اوست و 
ضورت شی :غازت :از آمری ست که :ان کي به وی قول ا مسون شر ' 

بنابراین. وجود اصطلاح مظهر و مشتقات آن در متون اهل حق» نشان دهنده این 
است که دید گاه هستی شناسانة ایشان بر اندیشة طهور و تجلی استوار است و ایشان» 
موجودات را مظاهر حق‌تعالی به شمار می‌آورند. البته این مسأله با مراجعه به متون 
اهل حق با شواهد بسیار قابل اثبات است و فصول بعدی کتاب حاضر نیز به همین 
موضوع اختصاص دارد. 

واژۀ دیگری که در متون اهل حق برای بیان همین مفهوم به کار رفته. بروز» 
است که به همان معنای «ظهور» به کار می‌رود. یعنی, موجودات را ظهورات با 
(بروزات» حق معرفی می کنند؛ چنانکه یکی از «چهل‌تن» برای بیان ارتباط خود با 
حق‌تعالی» می گوید: 

مدیم گواهی نی رنگ بشسر بسروزيم ته سر خالق اكبر" 


۱. دیوان سیّدفرضی و یارانش مندرج در دیوان شیخ امیر. ص .1٤١‏ 
۸ صدیق صفی زاده. تعلیقات نامة سرانجام یا کلام خزانه. ص ۰ ۰ 
۲ دیوان گوره. ص Rê‏ 


فصل سوم: آشنایی با اصطلاحات ظهور و تجلی ۱۸۵ 


یعنی: در این جامۀ بشری گواهی می‌دهیم که ظهور و بروزی از سر خالق اکبر 

یکی دیگر از واژگانی که در بیان دیدگاه هستی شناسانۀ اهل حق در متون 
ایشان دیده می شود. «تجلّی» انشت»؛ جنانکه تیمور در بیان چجگونگی ام 
می گوید: 

نوران عالم تجلى نورن روشنی ظلمات او قبمه‌ی نورن' 
داشت. 

منظور از قبة نورانی» مرتبۀ دذر(احدیّت) است که آن را درون صدفی و صدف را 
بر روی قبه‌ای به تصویر کشیده‌اند: 

مولام له در بی» در نه صدف بی صدف له به قبه نه کف بى" 

یعنی: تجلی و ظهور حق تعالی درون در بود و در نیز درون صدف قرار داشت 
و صدف درون قیّه و قیّه در کف دریا قرار داشت. 

البته هر یک از اصطلاحات ذکر شده در این بیت» یعنی در صدف. قبه و دربا 
دارای معانی تمثیلی‌اند که در قسمت مربوط به «احدیّت/ ذر» در همین نوشتار 
دربار؛ آنها بحث خواهد شد. 

به این ترتیب» تیمور, آفرینش را نتيجة تجلّی نور حق از مرتبة فر(احدیّت) 
بیان کرده است. با این تفاوت که اصطلاح بقعه را به جای قبه به کار برده و 
می گوید: 
۱. دفتر کلام تیمور بانیاران و تیمور ثانی. تصحیح حسین روحتافی» خط سید ایمان خاموشی» صحنه» بی‌ناء 
۲۰ ص . 


۲. بیاض یاری» گفتار ملانیازه ص ۱۲ فَبّه: فب برآمدگی هرچیز را گویند؛ بنای گرد برآورده چون گنبد. 
(لغت‌نامه دهخداء ذیل فبّه). 


۱۹۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


پسس. از قسدرت. ذات رب ودود از آن یمد در تجلسی نمود' 
در این بیت سرابند؛ اهمل حقی با استفاده از واه «تجلّی» در بیان مراتتب 
آفرینش, نشان داده که دیدگاه هستی‌شناسانة اهل حق» مبتنی بر «ظهور و تجلی» 
است که این مسأله نیز برخاسته از دیدگاه توحیدی وحدت وجودی ایشان است. 
نوروز نیز در بیان جایگاه انسان کامل به عنوان بزرگترین تجلّی الھی» از همین 
واژه استفاده کرده و می‌گوید: 
اوس اتجطی مک و تجاوز آشکار مو نه عرش ذات شاه ناووز' 
یعنی: آن‌گاه تجلّی پدیدار می‌شود و ذات شاه ناووس از عرش آشکار می‌گردد. 
دقت در انديشة تجلّی از دیدگاه اهل حق نشان می‌دهد که ایشان نیز به شبهات 
وارده بر بحث تجلی آگاه بوده‌اند و تأکید کرده‌اند که اعتقاد ایشان به ظهورات 
حق‌تعالی با اندیشة «تجافی» و «حلول» متفاوت است؛ زیرا ایشان تجلّیات حق‌تعالی 
را به منزلهٌ پرتوهای خورشید الهی می‌دانند. یعنی. اگرچه تمام عالم. تجلّی حق‌تعالی 
بوده و از نور او پر است. امّا این موضوع خلل یا کاهشی در ذات حق پدید نیاورده 


و ذات غیب‌الغیب همچنان در مقر عر خود برقرار بوده از هر نقص و کمبود 


س 


مبراست: 
که چون ذات حق همچو خورشید دان منور شود ذرّه ذرّه به خان 
به هر خانه تابد. کند روشین آن ولسی خویش باشد در آن آسمان 
چنان است هم ذات حق در اصول که انسوار ذاتسش نمایسد نسزول" 


۱. حق‌الحقایق(شاهنامة حقیقت). ص :۲ 

اف تیور یراق ای ی هل رانا تاووش یکی انا انسان کاس (ذات مهمان) استت: 
از همین رو می‌توان پنداشت که نوروز در این بیت. به مسأل ظهور و تجلی تام حق‌تعالی در مظهر صاحب 
الزمانی یا انسان کامل» اشاره می‌کند. 

۳ حق‌الحقایق(شاهنامة حقیقت) ص ۳۰۲ 


فصل سوم: آشنایی با اصطلاحات ظهور و تجلی ۱۱۷ 


یکی دیگر از اصطلاحاتی که در متون اهل حق» جهت بیان مراتب آفرینش 
استفاده شده. «جلوه» است؛ چنانکه «سیّد مصطفی»(یکی از هفتوانه) دربارة 
چگونگی ایجاد خویشتن می گوید: 

زیام ته جلوة حق. زیام ته جلوة حق آزیز ته پردت. زیام له جلوة حق! 

یعنی: از جلو حق پدید آمدم. ای عزیز» در پردۂ اسرار تو از تجلی وجود حق 
پدید آمدم. 

از دیگر اصطلاحات. می توان به «جلا» اشاره کرد که در حقیقت ريش واژۀ 
«تجلى» استت و نه تاگ شکار شدن و جلوه کردن است. در کلام «زلال زلال» 
جایی که به ایجاد نوری یادگار و شاه ابراهیم (از هفت‌تن) اشاره شده آمده است: 
یادگار شان نویر سر موق چنی ابراهيم بین و یک طبَسقَ 

جلا دربانی ته ذات مطلسق ۲ 

یعنی: «یادگان شاه است و نورش به خزانة حق متصل است. به همراه ابراهيی 
از یک مین و قالب‌اند. آنان از ذات مطلی ی جلوم کر شله‌اند. ۱ 

نوروز نیز در بیان دید گاه هستی‌شناسانهٌ خود و اینکه همه‌چیز را جلوات 
حق‌تعالی می‌داند. از همین واژه استفاده کرده اشتت: 


جولای کارخاته کالای کس تباف سراپردۂ مسر چتر بی‌طاف 
ميو پس پیش جلای جهان دو پياننة حساب كلهم ماو او" 


یعنی: بافندة کارخانهُ کالایی که کسی آن را نبافته» آن کسی که سرایرد سر 
انان بدون ستون را برافراشته». پس و پیش دو جهان. جلوه اوست و تمام 


. کلام قالب. ص ۸ 
۲ کلام(شامل کلامات دورهٌ شاه خوشین؛ پیره پیرالی و...» کلام زلال زلال. ص ۳۶۳. 
۳ همانجا. 


1 دفتر نوروز سورانی. ص ۱ 


W۸‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


نوروز با تعبیر از «هستی» به «کالایی که کسی آن را نبافته» به بدیع بودن خلقت 
حق اشاره کرده و اینکه آفرینش بر اساس نمونۀ قبلی نبوده؛ بلکه ابداع پروردگار 
متعال است. وی در ادامه» دیدگاه خود را روشن‌تر کرده و تأکید می کند که منظور از 
آفرینش» «جلوه کردن حق» در عالم هستی است. 

گاه نیز در متون اهل حق» اصطلاح «شکاواندن» یعنی «شکافتن» برای بیان ظهور 
و تجلی حق به کار رفته است. از آن جمله «تیمور» در بیان چگونگی آفرینش 


می گوید: 
شکاوا پرده. شکاوا پرده عظیم لا غيب شکاوا پرده 
جبر جبسروت. جار جهن شکافت پرده‌ی سر ذز لامک‌ان! 


یعنی: پروردگار عظیم. در عالم غیب» پرده را شکافت(تجلی کرد). خداوند 
اشگره ورهان رده سری نف را در لا ما کات 

از آنجا که مرتبة «ذر» از دیدگاه اهل حق و جایگاه آن در چینش نظام تجلیات. 
همان مرتبةٌ «احدیّت» است؛ بنابراین» در بیت مذکور نیز صحت از چگونگی 
آفرینش و آغاز تجلیات الهی است که برای بیان آن اصطلاح «شکاواندن» را معادلی 
مناسب برای «تجلی» دانسته و آن را به کار برده‌اند. 

نوروز نیز دربارة تجلی و ظهور حق و ایجاد عالم از طریق نس رحمان. از 
همین اصطلاح استفاده کرده است: 

شکاوا نسسیم نمس محبوس دمنان دن نه جهان جلوس" 

یعنی: «به‌سان نَفُسی که از درون آزاد می گردد» نفس رحمان» جلوه‌گر شد و 

همه موجودات هان ظاهر دن 


5 دفتر کلام تیمور بانیاران و تیمور ثانی. ص ۲. 
۲ دفتر نوروز سورانی» ص ۲۱۵. 
۳ منصور رستمی» تبیین ظهور دورة حقیقت از نگاه کلام یارسان(اهل حق). ص ۲۱۱. 


فصل سوم: آشنایی با اصطلاحات ظهور و تجلی ۱۸۹ 


م2 


بنا به نظر برخی محققان» منظور از «نَفْس محبوس» در این بیت نوروز «نفس 
رحمان» و «حقیقت محمدیه» ات که ذربارة هر یک از آنها در قسمت‌های مربوطه 
به تفصیل بحث خواهد شد. 

به این ترتیب. می‌توان دریافت که از دیدگاه اهل حق» آفرینش, جلوه‌گر شدن 
حق‌تعالی در مظاهر کثرات است. به‌طوری که هستی را پرتو جمال حق دانسته و 
گفته‌اند: ۱ 

پرشسنگ جمال یسک ذات هزار گردی جهان جم یک جسّد قرار" 

یعنی: پرتوهای جمال یک ذات است که هزارتاست. تمام جهان. همگی به 
منزلۂ یک پیکر (یک رت است. 

در اینجا نیز اصطلاح «پرشنگ» یعنی «پرتو» تأیید دیگری بر دیدگاه 
هستی‌شناسانة ایشان است که موجودات را مستقل از حق نمی‌دانند و پرتوها و انوار 
وجود او به شمار می‌آورند. به طوری‌که در تذکرۀ اعلی هم به صراحت آمده است: 
«تمام اشیاء نور حق است و بی‌نور حق» جایی و مأوایی نمی‌باشد»." 

در میان متون اهل حق» کلام «بارگه بارگه» به صورتی است که گویی تماما 
جهت بیان ظهورات حق‌تعالی سروده شده است. در این کلام پیران رتانی». گواهی 
ظهورات حیق‌تعالی را در سروده‌های کوتاهی بیان نموده‌اند. ایشان جهت بیان این 
ظهورات. از اصطلاح «بار گه» استفاده کرده‌اند. 

کاربرد از این اصطلاح در بیان تجلیات الهی. در میان ساير عارفان هم دیده 


می‌شود. به‌طوری‌که مولانا نیز جایی که به معرفی حضرت علی(ع) پرداخته. ایشان را 


۱. منصور رستمی» تبیین ظهور دورة حقیقت از نگاه کلام یارسان(اهل حق)» ص ۲۱۱. 
۳ دفتر نوروز سورانی. ص Ao‏ 


۳ تذکرة اعلی. ص ۲. 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


تجلیگاه حق معرفی می کند و برای این منظور از واه «بارگاه» استفاده کرده 
می گوید: 
باز باش ای باب رحمت تا ابد بارگ اه ماه کف وا آخد! 
به این ترتیب مولوی» حضرت علی(ع) را «بارگاه». یعنی مظهر و تجلیگاه 
خداوند بی‌همتا معرفی کرده است. 
در کلام «بارگه بارگه» سیر ظهورات و تجلیات الهی از زمان پیش از خلقت؛ 
در عوالم لاهوتی و سپس. در عالم ناسوت بیان شده است. به طوری که نخستین بند 
این کلام به ظهور و تجلّی در مقام غیب‌الغیب اشاره می‌کند که در کلام به آن 
«کس‌نزان»» یعنی «جایی که کسی اطلاعی از آن ندارد»» اطلاق شده و آمده است: 
آو کوی کس زان آو کوی کس نزان بارگة شام وستن آو کوی کس زان" 
یعنی: در جایگاهی که کسی اطلاعی از آن ندارد(غیب‌الغیب)» مظهر پروردگارم 
در جایی که کسی از آن اطلاعی ندارد پدیدار شد. 
پس از آن» مراحل دیگر ظهورات و تجلیات الهی مطرح می‌شود که به ترتیب؛ 
ميزان اطلاع و آگاهی انسان از آنها؛ نسبت به مقام غیب الغیب(کس نزان)» بیشتر 
است؛ اگرچه در ابتدا این اطلاع اندک بوده و به صورت رمزی به آن اشاره می شود؛ 
چنانکه در بند دوم همین کلام بارگاه یا ظهور و تجلی حق‌تعالی را در «کابة آقلم» 
یعنی «کعبۀ اقدم» ذکر کرده که نشان می‌دهد این ظهور نیز هنوز در عالم لاهوت و 
مربوط به ظهورات ذات بر ذات است که هنوز تجلیات عینی به ظهور نرسیده‌اند. در 
این بند آمده است: 


آو کاب آقدم. آو کابة آقدم بارگة شام وستن آو کاب اقدم" 


۱. مثنوی معنوی. دفتر اوّل» بیت۳۷۷۱. 
۲ نامة سرانجام یا کلام خزانه. بارگه بارگه» ص ٦‏ 
۳ همانجا. 


فصل سوم: آشنایی با اصطلاحات ظهور و تجلی ۱۷۱ 


یعنی: پادشاهم(حق‌تعالی» در کعبة اقدم ظهور کرد. 

در ادامه یکی دیگر از پیران» به بیان ظهور و تجلی حق در عالم ناسوت 
می‌پردازد و می گوید: 

آو کوهی و اهلی. آو کوهی و اهلی بارگة شام وستن آو کوهی و آهلی" 

یعنی: پروردگارم در کوهی و اهلی(موجودات عام مُلک) ظهور کرد. 

به این ترتیب» مراتب تجلیات الهی از عالم ذات تا عالم ملک را می‌توان در 
همین چند بیت مشاهده کرد در این دیدگاه همه چیز تجلی و ظهور خداوند است» 
از غیب تا شهود و از ملک تا لاهوت. 

البته بیان ظهورات در کلام «بارگه بارگه» به همین جا ختم نمی‌شود؛ بلکه 
مراتب این ظهورات در عالم ملک و خصوصاً ظهورات انسان کامل به صورت انبیای 
الهی. همچون نوح. زرتشت. ابراهیم» موسی» سلیمان» عیسی و ... تا انسان کامل 
یی ری )نو بان فله استه 

خحلاصۀ سخن آنکه با شواهد ارائه شده از متون اهل حق, تردیدی نمی‌ماند که 
دید گاه هستی‌شناسانةٌ ایشان بر انديشة «ظهور و تجلی» استوار است؛ چنانکه محمّان 
معاصر نیز بیان داشته‌اند که در متون اهل حق» «بندهایی که به مبحث آفرینش اشاره 
دارند. رابطة بین خدا و عالم را از طریق تجلی توصیف کرده‌اند»." علاوه بر آن؛ 
ظهورات الهی در نظر ایشان دارای مراتبی است و بالاترین مرتبة ظهور و تجلّی را 
مربوط به ظهور حق‌تعالی در مظهر انسان کامل می‌دانند و انسان کامل در نظر ایشان؛ 


۱ نامه سرانجام یا کلام خزانه. بارگه بارگه» ص E‏ 
۲. ر.ک: همان بارگه بارگه» صص ۵۸ ٦۱‏ ۱۲ ۸۱ ۸۲ 


۳ منصور رستمی» تبیین ظهور دورة حقیقت از نگاه کلام یارسان(اهل حق). ص 1۵۹. 


رد هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


حق‌تعالی و محل جلوة ذات حق است که بیش از سایر مظاهر اهمیّت دارد؛ 
زیرا آينة تمام‌نمای ذات و صفات الهی است." 

حال که در متون اهل حق. دید گاه هستی‌شناسانهة ایشان بر اساس (ظهور و 
تجلی» عنوان شده باید دید که آیا مولفه‌های این اندیشه هم نزد ایشان یافت 
می شود یا خیر. برای بررسی این موضوع نظام‌وارة ارائه شده از طریق ابن‌عربی و 
شارحان مکتب او به عنوان الگو مورد استفاده قرار می گیرد. 

در این نظام‌واره. ابتدا دربارهٌ علّت ظهور و تجلی حق‌تعالی صحبت می‌شود که 
از آن به «حرکت حبّی» تعبیر می کنند؛ زیرا علّت ظهورات را عشق حق به کمالات 
اسمایی و صفاتی خود می‌دانند. سپس, «مقام ذات» به عنوان مصدر و منشاً ظهورات 
مورد بحث قرار می گیرد و پس از آن وارد مراتب ظهورات و تجلیات الهی می‌شود 

در پژوهش حاضر نیز بر اساس همان طرح ارائه شده در عرفان نظری. ابتدا هر 
یک از مراتب ذکر شده از دید گاه عرفا تشریح می‌شود و در ادامه. به پیگیری وجود 


این مراتب در متون اهل حق می‌پردازيم. 


۱. ر.ک: ژان دورینگ. موسیقی و عرفان» سنت اهل حق. ص ۸ شهناز یزدان‌پناه» نقدی نو بر آیین و مرام اهل 
حق. ص ۷۱ ۷۲ محمد مکری» «انديشة مظهریت در نزد اهل حق )۰ ترجمه مصطفی دهقان» نامه پارسی. شماره 
۷ زمستان ۰۱۳۸۱ ص ۷۳؛ منصور رستمی. بازشناسی آیین پارسان(اهل حق)» صفحات ۸۷۵ ۸۰۹ ۱۳۷. 


فصل جهارم 


حرکت حبی 


نخستین بحث در انديشة «ظهور و تجلی» پرداعتن به علّت آن است» یعنی چه 
عاملی سبب تجلی و ظهور حق‌تعالی شده است. به عبارت دیگر دلیل آفرینش 
چجیست؟ چه انگیزه‌ای سبب یدید آمدن کثرات شده است؟ 

اولین چیزی که در پاسخ به این پرسش به ذهن متبادر می‌شود این است که آیا 
داو ند تیازی به آفرینش داشته با یر ؟ مسلما عواب: این سوال:متفی خواهتاه نود 
چرا که حق‌تعالی بی نیاز است و نیاز و نقص در او راه ندارد. از سوی دیگر 
خحداوند. حکیم است» به اين معنی که کار بی‌فایده انجام نمی دهد بنابراین» از حکیم 
بعید است که کاری را بدون آنکه نیازی به آن باشد انجام دهد. حاصل سخن آنکه 
تجلّی و ظهور حق تعالی در نتیجة نیاز او نبوده» پس چه عاملی سبب خلقت يا همان 
ظهورات حق‌تعالی شده است؟ 

عارفان معتقدند که «عشق» حق‌تعالی به ذات خویشتن, دلیل تجلّی و ظهور او یا 
همان آفرینش است؛ چنانکه مولوی می گوید: 


2 ۰ *» 3 ۰ ۳۷ 5 و ۱ 
گر نبودی عشق. هستی کی بدی؟ کی زدی نان بر تو و کی تو شدی؟ 
گر نبودی بهر عشق پاک را کی وجودی دادمی افلاک را۲ 

جح ۰ ۰ ف ۰ ۰ € & ۰ ۳۰ 
دور گردونه از مسوج عشق دان گر نبودی عشق. بفسردی جهان 


ال اندو که استدلالتعاوفان من اک ا وا افر و هشن 


. مثنوی معنوی. دفترینجم. ب۲۰۱۲. 
۲. همان» دفترپنجم» ب Vi‏ 
۳ همان» دفترپنجم. ب۳۸۹۵. 


فصل چهارم: حرکت حبّی ‏ ۱۷۵ 


اندکی تفکر در مفهوم «عشق» نشان می‌دهد که این دیدگاه عارفان بر پاية 
استدلال محکمی استوار است؛ زیرا عشق زمانی پدید می‌آید که موجودی دارای 
«علم و آگاهی» با موجودی «زیبا» برخورد کند. بنابراین» از تلاقی آگاهی و زیبایی» 
عشق پدید می‌آید؛ چنانکه حافظ هم علّت ظهور و تجلّی حق را همین نکته دانسته 
انستتت: 
در ازل پرتو خسنت ز تجلی دم زد عشق پیدا شد و آتش به همه عالم زد ' 
و جامی نیز تأکید می کند که عشق» محصول درک زیبایی است: 
خسن ز هر جا که زد القصه سر | E‏ 
و اینکه هستی» نتیجۀ تلاقی خسن و علم است که از آنها عشق پدید آمده 


است: 


هستی ماهست ز پیوندشان نیست گشاد همه جز بندشان" 
حال این سژال مطرح می‌شود که عشق» چگونه انگیزۂ تجلیات و ظهورات حق 
شده است؟ 


پیش از این مشخص شد که عشق» در نتیجة ادراک زیبایی پدید می‌آید. پس» 
هر کس که درجۀ بالاتری از علم و آگاهی داشته باشد و با کمال زیبایی برخورد 
کند. درجۀ عشق او بالاتر خواهد بود. حال باید دید که داناترین ر موجود 
کیست؟ طبیعتاً پاسخ این سؤال» جز وجود مطلق حق‌تعالی نمی‌تواند باشد. از سوی 
دیگر» زیباترین موجود نیز خود اوست که گفته‌اند: «ان له جمیل و يحبا الجمال».* 
و عراقی نیز گوید: ران الله جمیل غیر او را نشاید که جمال باشد: 

آن را که به خود وجود نبود او راز کجاجمال باشد؟ 


۱. دیوان حافظ. ص ۲۲۶. 

۲ هفت اورنگ. تحفةالاحرا ۳۹۰ 

۳ همانجا. 

.٤‏ بحارالانوان ج ۸۰ ص 1۹۲. (همانا خدا زیباست و زیبایی را دوست دارد). 


٦‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


و هو یحبٌ الجمال. جمال محبوب به ذات خود اوست. اوست که به چشم 
مجنون» نظر به جمال خود کند در ځسن لیلی» و بدو خود را دوست می‌دارد».! ۱ 

به این ترتیب. «هم دانا خداست» و «هم زیبا خداست» و حاصل تلاقی علم 
حق با زیبایی او» پیدایش عشق خواهد بود. اصولا یعادت جرال ا 
کسی جز او سزاوار این صفت نیست؛ چنانکه ابن‌عربی نیز بر این نکته تأکید می‌کند 
و معتقد است که حب صفت موجود است و از آنجا که موجود حقیقی فق ط 
خداست و در وجود. غیر از او کسی نیست که «ما فی الوجود لا ال" پس خب و 
عشق نیز تنها صفت خداست؛ زیرا وجود حقیقی و زیبای حقیقی. تنها خداست. به 
این ترتیب. باید گفت که هم عاشق حقیقی و هم معشوق حقیقی. خود اوست و از 
این‌رو گفته‌اند: «لا شجب؛ و لا محبوب اا اش ۳ ۱ 

حال که پروردگان هم عاشق است و هم معشوق» هر کدام از این صفات؛ 
افتقافانت روت ا ای ا به ان ثر تیب که تیه سفق ضو سار 
اقتضای «ظهور و بروز» دارد؛ زیرا خسن و جمال. همواره خواهان آشکار کردن 
خویش است؛ به قول جامی: 

خسن نه آن است که ماد نهان گرچه برد پرده جهان در جهان؛ 

جنبة عاشقی نیز ویژگی خاصر" خود دارد و آن «ایثار» است؛ زیرا عاشق» همواره 
درصدد فرصتی است تا با ایثار بهترین چیزی که در اختیار دارده عشق خود را به 
اثبات رساند. پروردگار نیز در مقر عز خود دارای صفتی است که هیچ کس حائز آن 


نیست و آن (و حدت) است؛ از این رو» گذشتن از وحدت و ایجاد کثرت. می‌تواند 


۱. فخرالدین عراقی» لَمعات. به همراه سه شرح از فرن هشتم هجری. مقلامه و تصحیح محمّد خواجوی. چاپ 
سوم تهران. انتشارات مولی. ۰۱۳۸۶ صص ۱۶-1۳ 

۲ الفتوحات المکیّه. ج ۲ ص ۱۱١‏ . (در وجود. جز خدا هیچ نشنت): 

۳ همانجا. (هیچ عاشق و هیچ معشوقی نیست» مگر خدا). 

۳۹۲ هفت اورنگ. تحفةالاحرار ص‎ .٤ 


فصل چهارم: حرکت حبّی ‏ ۱۷۷ 


بالاترین ایثار جنب عاشقی حق‌تعالی برای جنب معشوقی او باشد؛ زیرا حقتعالی بر 
زیبایی و خسن خویش اطلاع دارد و همچنین» بر میل آن به آشسکاری. از این روء 
تجلیات و ظهورات بی‌نهایت نتیجة عشقبازی حق‌تعالی با خویشتن است. 
عراقی در بیان این مطلب و چگونگی ارتباط آن با آفرینش پا همان ظهورات 
حق‌تعالی می گوید: ات بی‌قرار. از ب بهر اظهار کمال» پرده از روی کار بگشود و از 


روی معشوقی, خود را بر عین عاشق جلوه فرمود: 


پرتو ځسن او جو پیدا شد عالم اندر تقس هویدا شد 
وام کرد از جمال خود نظری خسن رویش بدید و شیدا شد»' 


در عرفان نظری» قاعده‌ای که براساس آن» عارفان» دلیل ظهور و تجلّی 
حق‌تعالی را «عشق» معرفی می‌کنند. به «حرکت خبّی» معروف است. البته پيشينة 
تاریخی این بحث به معلم ثانی» ابونصر فارابی برمی گردد و او را نخستین کسی 
می‌دانند که در فلسفه دورة اسلامی به بحث دربارة این نظریه پرداعته است:" 

پس از او نیز ابن سينا در «رسالة العشق» خود به همين مسأله تأكيد كرده و 
علاوه بر آنکه حق‌تعالی را عاشق حقیقی و معشوق حقیقی خوانده از موجیت 
عشق» برای خلقت نیز سخن گفته است. وی به صراحت تأکید کرده که همة 
موجودات از عشق پدید آمده‌اند. 'البته فارابی و ابن سیناء هیچ یک اصطلاح «حرکت 
خْبّی» را به کار نبرده‌اند. 

علّت آنکه ابن‌عربی از اصطلاح «حرکت خبّی» استفاده کرده آن است که 
ور لین درا بای جات E‏ رت کار کرد و ی ترم یه 
«بْحبَُم و بُحبّونف. * علاوه بر آن» چنانکه در حدیث «کنز مخفی» نیز گفته شد. واه 


۱. فخرالدین عراقی. لمعات» ص ۳۷۸. 

5 ر.ک: ابونصر فارابی. سیاست مدنیه. ترجمه سید جعفر سجادی .تهران» انجمن فلسفه ایران»۰۱۳۵۸ صص ۹۹-۹۸ 
37 ر.ک: حسین ن عبدالله بن سینا؛ رسائل ابن سیناء قم انتشارات بیدار ۰ ۰ج ۱ ص VV‏ 

1 قرآن و سوره مائده (۵)» قسمتی از آبه 13 (خداوند آنها را دوست دارد و آنان (نیز) او را دوست دارند). 


۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


«خب» برای بیان تمایل حق‌تعالی به خلقت به کار رفته" و از این رو ابن‌عربی نیز 
حرکت عالم به سوی هستی و وجود را «حرکت حبّی» نامیده است. 

وی این مطلب را در «فص حکمة علویه فی کلمة موسویه» اینگونه بیان کرده 
است «فکانت الخرکة البی هی وجوڈ العالم حرکة خب و قد تیه رتسول اللّه صلّی ال 
عليه و ستلم علی لک بقوله: گنه کنرا له آخرف فاجتت أن آغرفه فنو نا هه 
لمح ما ظهر العاله یروا 

بعش : بات که سر کت .اضنولا ی است و نطو از این جر کته وی 
است که باعث ایجاد عالم شده که همان «جْب» است و حضرت رسول اکرم(ص) 
نیز از همین امر خبر داده» وقتی فرموده حق‌تعالی را بیان می کنند که می‌فرماید: «(من 
گنجی ناشناخته بودم و دوست داشتم که شناخته شوم». و اصولاً اگر این محبّت و 
دوست داشتن نبود. عالم در عین خود تحمّق و ظهور نمی‌یافت. پس» پیداست که 
آنچه انگیزهُ ایجاد عالم خلقت شده همان خب الهی است. 

این عربی در جای دیگر هم بر این نکته تأکید کرده و می‌گوید: «فتبت أن الْحركة 
نت لخب ما تم حرکة فی الکون الا و هی حبیة)." یعنی: ثابت می‌شود که آنچه 
باعث مر کرت ون E‏ شده. همان خب الهی است. پس» هیچ حرکتی در 
عالم هستی نیست. مگر اينکه آن حرکت. خی است. 

"وی در فتوحات مک نین جایی که به شرح «شراب کب پرداعته حرکت 
رات انتماد E‏ تا آن N A‏ کته یکبس بت 


کمالات اسمایی نبود. عالم هستی از هم می‌پاشید یا اصولاً صورت وجود نمی‌یافت. 


1 فصوص الحکم. ص ۳۳ 
ان ۱۳9 


پس» عشق حق به کمالات اسمایی, باعث میل به ظهور آن کمالات شده که از آن به 
خلقت یا ظهور و تجلی تعبیر می‌شود. 

از اینجا مشخص می‌شود که جایگاه بحث حرکت حبّی. مرحلة کمال اسمایی 
است؛ زیرا ذات غیب‌الغیب قابل شناخت نیست» چون «ذات حق تنها از طریق ۳ 
با کائنات ارتباط دارد. نه تنها اسماء مدا اشیاء هستند؛ بلکه معرفت به حق نیز تنها 
از راه اسماء و مظاهر او امکان دارد».' 

قیصری نیز همچون ابن‌عربی» ایجاد عالم را نتیجۀ حب حق دانسته و اصولاً هر 
حرکتی را برخاسته از محبتی معرفی می کند و می‌گوید: ان الحركة لا تخصل أبداً إل 
عن مَحبة و إن كان فى الظامر لها آستباب" آخر کالخوف و العْضب و غیر ذلک... فقطهر 
أن خرکة العالم حبّ." یعنی: حرکت هرگز حاصل نمی‌شود مگر از محبّت» اگرچه 
در ظاهر اسباب دیگری چون ترس یا غضب و مانند آن دارد... پبس, مشخص 
می‌شود که حرکت عالم. حرکت حبّی است. 

فرغانی نیز حلفت و ایجاد را نس عشق حق به کمالات خود می‌داند: ا یاف 
عبارت از اقران آن فيض اقدس است. آعنی مفاتیح غيب من خیث الماهية به وجود 
ار کست ظزفر a‏ ابیت ,ی وگ( 0 سا تناس زر 
E E‏ و 
وجود می‌یابد که الحركة حیاة و وجود؛* و منظور از «جب همان عشق است که در 


۱. مرتضی شجاری. «آفرینش پراساس عشق و قاعدة الواحد از دیدگاه ابس‌عربی» فصلنامه پژوهش‌های 
فلسفی- کلامی» سال دهم. شماره چهارم. تابستان ۱۳۸۸ ص ۸۷ 

۲ شرح فصو ص الحکم قیصری. ص ۱۱۲۹ . 

۳ سعیدالدین فرغانی» مشارق الدراری» ص ۰1۶۲ 

.۳۳۸ حسن حسن‌زاده آملی؛ هزار و یک کلمه. ج ۵ ص‎ .٤ 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


تار و پود هستی سریان دارد و از عشق که همان خب مفرط است. اشیاء به وجود 
آمد» ' 
مطالعة آثار اهل حق نشان می‌دهد که از دیدگاه ایشان نیز علّت آفرينش و 
ایجاد عالم» عشق است. یعنی عشق حق تعالی به کمالات اسمایی خود برای ظهور 
این کمالات» سبب ایجاد کثرت شده است. بنابراین» عاشق و معشوق يا مُحب و 
محبوب. هر دو خداست که با نظر کمال خود(جنبة عاشقی) بر جمال خود(جنبة 
معشوقی) نگریسته است؛ چنانکه 3 تذکرة اعلی آمده است: 
«روز اول که جل جلاله می‌خواست که عالم را ایجاد کند. جمیع حوامد خود 
مشتاق خود گردانید از حمل خود. و چون نظر کمال خود را بر جمال خود انداخت؛ 
و نو و وک شوه سم وشوو دی و اس 
خود گفت و خود شنید. لاجرم شاهد و مشهود. اینجا به شهادت آمد که الله محمود 
است لکل فقال که طالب خود است و مطلوب خود. مح خود است و محبوب 
خود؛ که غیر خودش درنظر نمی‌آید»." 
به قول حضرت حافظ: 
که بندد طرف وصل از خسن شاهی که با خود عشق بازد جاودانه؟" 
و عطار نیز می‌گوید: 
عاشق و یار دائماً در دو جهان هموست بس 
زانکه خیال آب و گل. جمله بهانه یافتم" 


و باز تأکید می کند که: «(عاشق او و عشق او. معشوقه اوست» ° 


۱. هزار و یک کلمه, ج ‏ ص ۰1۹٩‏ 
۲. تذکرة اعلی» ص ۲. 

۳ دیوان حافظ ص 1۱۵. 

1 دیوان عطار. ص 3 

۵ همان ص ۳۷. 


فصل چهارم: حر کت حبی 1۸1 


بنابراین عالم هستی. عرص عشقبازی حق‌تعالی با خويشتن است و عالم 


می گوید: 
آینه بر روی خود می‌داشته است تا به خود بر» عاشق زار آمده است 
از وال ای کسی کی تر ورد کو به عشق خود گرفتار آمده است! 


البته عاشق بودن حق تعالی بر خویشتن به این معنی نیست که او عاشق و 
دوستدار مخلوقات نیست؛ بلکه موجودات نیز به عنوان مظاهر حق» جدای از او 
نیستنده بلکه عشق به ذانت» مستلزم عقق به ظهورات دأت تیبر هست. از ین رو: 
حق‌تعالی عاشق تمام ظهورات و تجلیات خود نیز هست. 

نکته دیگری که در مبحث «حرکت حبّی» در عرفان نظری بر آن تأکید شده آن 
است که جنبة معشوقی حق‌تعالی به سبب آنکه اقتضای ظهور داشته» سبب ایجاد 
ERS‏ و ان تیان AE‏ تماناندن و آشکارسازی 
رن اب تیه و فان روگ ا هگن فان رو 
خسن نه آن است که ماد نهان گر چه برد پرده جهان در جهان" 

در متون اهل حق نیز همین نظریه عنوان شده است؛ جایی که عابدین در جواب 
ملاهایی که ظهور حق‌تعالی را در عالم. محال می‌دانستند» می گوید: اگر سخن شما 
ذرست باشله بای کت آن دای که راهان اشکازی و ھور ود تست جا 
زیبا نیست وگرنه» زیبایی و جمال همواره اقتضای ظهور و آشکاری دارد: 
وها ايوه دلين «اللَّهُ الصَمد و کفوا آحد» خدا ناوی له کس. کس ناوی له او اظهاری 
ساوا بی خدا بد قلبه و چهره ناشیرین" له رویی نایی به کس خوی بکا آشکاری" 
۱. دیوان عطان ص ۲۷ 


۲ هفت اورنگ. تحفة الاحراره ص ۳۹۷. 


۳ طبق نظر محقق ارجمند, دکتر محمّدعلی سلطانی. شکل صحیح این مصراع» می بایست اینگونه باشد: «ساوا بی 
خدا قلبه و رومه ت ناشیرین». 
1 کلام عابدین. ص 1 - ۱۷ 


۲ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


بعش نها انات شون توا وة اله و مرا ال ادلی یر اجن 
می‌آورید که خدا هرگز ظهور نمی کند و مخلوقات ظهورات او نیستند. اگر سخن 
را آشکار کند. 

از سوی دیگر آیاتی از سورة توحید را که ملاها در اثبات ادعای خود مبنی بر 
محال بودن ظهور حق در عالم می آورند. اتفاقاً تأییدی بر این است که آفرینش» 
همه ظهورات حق است؛ زیرا در این آیات» خداوند «(صمد» معرفی شده که در 
حقیقت بیانگر «بی‌نهایت» بودن حق‌تعالی است؛ چنانکه توحید وحدت وجودی را 
(توحید صمدی)» نیز می گویند. 

همچنین» در ادامۀ آیات که می‌فرماید: لم یلد وم پُولد»» مفهوم آن این است 
که هرگز نمی‌توان از بی‌نهایت چیزی خارج کرد. بنابراین آفرینش» صدور چیزی از 

به این ترتیب» اگر بپذيريم که خدا زیباست باید تأیید کنیم که زیبایی خواهان 
آشکاری و ظهور است و زیبایی حق‌تعالی» محامد او یا همان کمالات اسمایی 
اوست که اقتضای ظهور دارد و خداوند هم که بر اجابت این تقاضا تواناست. به آن 
پاسخ مثبت می‌دهد تا عالم هستی جلوه‌گاه ظهور جمال و کمال او باشد. جامی در 
بیان اقتضای خسن و کمال اسمایی برای تجلی و ظهور حق می گوید: 


حق چو خسن کمال اسما دید آنچنس‌انش نهفته نپسندید 
خواست اظهار آن کمال کند عرض آن خسن و آن جمال کند 
خواست تادر مجالى اعان سر مستور او رسد به عیان 
جون ز حق یافت انبعاث این خواست فتنة عشق و عاشقى برخاست' 


۱. هفت اورنگ سلسلة الذهب» ص 1۸۰. 


فصل چهارم: حر کت حبی ۱۸۳۳ 


بنابراین» آنچه سبب میل حق‌تعالی از وحدت به کثرت شده همین جمال 
اوست که بر دیدۀ کمالش عرضه شده است و این شوق سبب شده تا حق‌تعالی. 
وحدت اطلاقی خویش را ایثار کرده و مخلوقات را ایجاد نماید. شیخ امیر در بیان 
این مطلب می‌گوید: 

خود و خودی ویش نورد تنیایی ژو آفرید کرد خلسق و اشیایی ' 

یعنی: حق‌تعالی با توجه به یگانگی خود. تنهایی را نپذیرفت و بدین سبب بود 
که مخلوقات و اشیاء و جهان را آفرید." 

البته پیداست که عبارت نپذیرفتن تنهایی» تعبیری شاعرانه و تمثیلی جهت بیان 
جنبهٌ وحدت حق در عالم غیب‌الغیب است که ظهورات از آنجا آغاز شده است. 

در بیتی دیگر از شیخ امیر نیز همین مضمون نقل شده است: 

حق و حقی ویش تنیائیش نه ورد ژو بی بندگان آفرسدش کرد" 

یعنی: حق تعالی با جایگاه عظمت و حق بودن خود تنهایی را نپذیرفت و از 
این رو بود که آفریدگان را ایجاد کرد. ۱ 

حسین روحتافی» در تفسیر این بیت از کلام شیخ امیر. منظور از آن را ایجاد 
مخعلوقات و آفرینش از روی عشق دانسته است: 

آنکه بد تنها و فرد و بی‌مشال کرد عالم خلق. بهر عشق و حال؛ 

از این منظ علّت آفرینش و پیدایش مخلوقات. عشق بوده است که در متون 
اهل حق» اغلب با عنوان «شوق» بیان شده و تأکید کرده‌اند که در این عشقبازی, 
عاو وو کرو و اا این مر در یکی داز عون اهل ی صتورت 
سوالی اینگونه بیان شده است: 


5 دیوان شیخ امیر ص or‏ 

۲ همانجا. 

۳ حسین روحتافی. تفسیر منظوم ۲ بند از کلامهای حضرت شیخ امیر ص ۲۸. 
۶ همانجا. 


۶ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


ژ شوق کی بی مشانا پرشسنگ کی تاوّش آورد. کی آما و تنگ؟" 

یعنی: از شوق چه کسی بود که پرتو می‌افکند و تجلّی می‌کرد؟ چه کسی تحمّل 
کرد و چه کسی به تنگ آمد؟ 

به عبارت دیگر» تأکید شده که در عالم غیب‌الغیب که حق‌تعالی با خود نرد 
عشق می‌باخت. هیچ کثرتی نبود تا انگیزة اشتیاق او باشد؛ بلکه عشق او به کمال و 
جمال خودش بود که سبب تجلی و ظهور او شد. 

در متون اهل حق. گاه برای بیان اشتیاق حق‌تعالی و ابتهاج درونی ذات برای 
ظهور. آن را به دریایی جوشان تشبیه کرده‌اند: 


ذره‌ی نور ژ ذات پادشای ازل گریا وینه‌ی دره :در بی و مَشعل 
۳ یک . 2 / ۲ 1 ما 2 نب ۹ ا 3 ۲ 
هم ژ سر ذات براورد خروش طبَق طّق بحر مجوشاو جوش 


یعنی: ذرّه‌ای از نور ذات پادشاه ازل(حق‌تعالی» به صورت ذری شعله‌ور شد و 
آن‌گاه در مشعل گردید. باز هم از سر ذات خروش برآورد. گویی که دریایی 
جوشان بود که طق بر طبَق می‌جوشید و در خروش بود. 

به این ترتیب. نخستین تجلّی ذات حق. نتیج؛ جوشش و خروش دریای ذات 
یا همان اشتیاق آن به ظهور و آشکاری دانسته شده است. در متون اهل حق» سایر 
ظهورات نیز نتيج عشق حق معرفی شده‌اند؛ چنانکه نوروز در بیان تجلیات پس از 


غ 2 
«مرتبه در می گوید: 


هفتاد هزار سال ته دلسی در بسی رنه تای دریاء پروردۂ سر بی 
کویرهش نه باطن پی در مدان تاب در بی و گردک نیت ته روی آفتاب 


. بیاض پاری. گفتار ملانیازه ص ۱0۰ 
۲ همان گفتار ملانیازه »> ص ۱4٩‏ 
۳ دربارة ارتباط هر با مرتبة احدیّت» در فصل ششم از کتاب حاضر در قسمت «لَعَيّن اول: مرتبة احدیّت لا 


فصل چهارم: حرکت حبّی ‏ ۱۸۵ 

شوق وّست ه باغچه‌ش شعلة شم افروز کالای زر نیشان. ساختة پولک‌دوز! 

یعنی: هفتاد هزار سال درون در بود. (یعنی ذات الهی, مدت نامعلومی در مرتبة 
احدیت بود). گر نیز در ته دریا و پروردة سر الهی بود. (یعنی ذات الهی» هنوز تجلی 
عینی نکرده بود). کوره(آتش عشق) در باطن» در را به تابش(تجلی) ترغیب می‌کرد. 
تا اینکه تجلیاتی از ڈر(احدیّت الهی) همانند خورشید» پدیدار شد. شوق و اشتیاق او 
به ظهو سبب پیدایش عالم هستی شد جهانی که چون کالای زربافت و 
پولک‌دوزی شده زیباست. 

نوروز در ادامه نتیجة این عشق و اشتیاق ذات الهی به تجلی را مفصل‌تر بیان 
می‌کند و مراحل تجلیات و ظهورات حق‌تعالی را به صورت عوالم جبروت. ملکوت 
و ملک بیان می‌نماید." البته» نوروز نامی از این عوالم نمی‌برد. اما خصوصیّات یاد 
شده در هر مورد بیانگر تجلّی و ظهورات در عوالم یاد شده است؛ چنانکه در ادامه 
ضمن بیان آنکه نفس رحمانی سبب پیدایش ظهورات شده. می گوید: 


تقس دان نیم دمنان چون صور پى تمد مسالی كارخانة منصور 
اوسا جهار مك حوالة فرمان و تنههاسوار نظام دا جهان 
هفت عرش و هفت فرش ساختن ژیر و بان بی بناوشاگرد او رو تا ازان 
و طسرفتالسین ترش وبر بسی جهان سخر بسالای مرمر بى 
جه سر شبحان. کارخانۀ بی‌باک گروی نباتات پاشان نه روی خاک" 


یعنی: تفس رحمانی» همچون نسیم در صور دمید. برای نمدمالی کارخانة 
منصور. (منظور عالم هستی است که تجلیگاه نع پروردگار است). آن‌گاه؛ جهار 
فرشتة مقرب. هر یک برای انجام فرمان و کاری ایجاد شدند. حق‌تعالی به تنهایی 


۱ دفتر نوروز سورانی» ص ۰۲۰۱ 
۲ دربارۂ چگونگی پیدایش این مراتب از دیدگاه اهل حق و مقايسة آنها با عرفان اسلامی, در فصول آینده به 
صورت مفصل سخن خواهیم گفت. 
۳ دفتر نوروز سورانی. ص ۲۰۱. 


جهان را نظام بخشید و هفت عرش(فلک) را در بالا و هفت فرش(زمین) را در 
پایین ساخت. بدون آنکه بنا و شاگردی در کار باشد. این ظهورات از آن زمان 
تاکنون همچنان ادامه دارد. در چشم بر هم زدنی» دریا را به خشکی مبدل کرد. آن‌گاه 
زمین» چون بنایی مرمرین محکم شد و آرام گرفت. سپس از سر سّبحان و از 
کارخانةٌ خداوند بی‌باک» گروه نباتات را بر روی خاک پاشید. 

در این ابیات» نوروز با بیانی شاعرانه و با استفاده از تمثیل‌های خاص که 
ویژگی شعر او محسوب می‌شود به بیان چگونگی آفرینش و مراتب تجلیات و 
طهررات و و و شمه مات این ورو ای 
شوق حق و عشق او به خویشتن بوده است. 

یکی دیگر از ویژگی‌های مبحث حرکت حبّی نزد عارفان» آن است که نه تنها 
علّت آفرینش را عشق می‌دانند؛ بلکه معتقدند که عشق, باعث دوام و بقای عالم 


هستی نیز هست؛ پس ذوق و تحرک در عالم همه نتیجة عشق است. به قول جامی: 


میل تحرک به فلک. عشق داد ذوق تجرد به مک عشق داد 
رابطة جان و تن ما از اوست بودن ماء زيستن ماء از اوست' 


عطار نیز دلیل ماندگاری عالم و بقای موجودات را عشق می‌داند: 


نات و معدن و حیسوان و افلاک مان باد و آب و آتش و خاک 
همه در عشق می ‌گردند از حال جه در وقت و جه در ماه و چه در سال" 


در متون اهل حق نیز دلیل بقا و ماندگاری عالم عشق عنوان شده است؛ 
چنانکه شیخ امیر دراین‌باره می گوید: 
پسر و بسار بستن برو بار تن بر و بار و حکم شوق یار تن" 


۱. هفت اورنگ. تحفةالاحرار ص ۳۶۳ 
۳ اسر ارنامه. ص NYT‏ 
1 دیوان شیخ امیر ص ۸ 


فصل چهارم: حر کت حبی ۱۸۳۷ 


یعنی: خشکی و دریا (تمام عالم)» به حکم عشق و شوق یار(حق‌تعالی) 
برپاست. 

مجموع سخن آنکه مقايسة دیدگاه‌های اهل حق با عرفان نظری در مبحث 
«حرکت حبّی» نشان می‌دهد که ایشان نیز» دلیل خلقت را عشق حق به ذات خویش 
می‌دانند و معتقدند که عاشق و معشوق حقیقی. فقط خداست و این همه ظهورات و 
تجلیات. نتیجۂ عشقبازی او با خویشتن است. البته اين عشق در تمام ظهورات نیز 
سریان دارد و باعث بقا و ماندگاری آنهاء سریان عشق در آنهاست. 

به این ترتیب می‌توان مولفه‌های اصلی و مهم مبحث حرکت حبّی را در اندیشۀ 
اهل حق مشاهده کرد. همین امر مهر تأیید دیگری بر این نکته است که 
هستی‌شناسی اهل حق بر انديشه «ظهور و تجلّی» استوار است که همان دیدگاه 
هستی‌شناسانهٌ عارفان است که آفرینش را ظهورات حق می‌دانند و دلیل آن را هم 
(عشق» عنوان می کنند. 

حال که دیدگاه اهل حق دربارة علّت آفرینش و دلیل ظهورات حق‌تعالی 
مشخص شد باید به بررسی این مسأله بپردازيم که دیدگاه آنها دربار؛ مصدر این 
ظهورات و تجلیات چیست و خحصوصیّات عنوان شده در دیدگاه‌های ایشان تا چه 
اندازه با عرفان نظری مطابقت دارد. برای این منظور به بررسی «مقام ذات» و بیان 
ویژگی‌های خاص آن در عرفان نظری می‌پردازيم. سپس, مولفه‌های این بحث را به 
عنوان یک ساختار و الگو به کار می‌گيريم تا وجود همین ملفه‌ها در دیدگاه اهل 


حق نیز مشخص شود. 


مقام ذات (غیب الغخیب) / 
کس نزان(یا) 


پیش از آغاز بحث» یادآوری این نکته لازم است که به کار بردن واه «مفام» 
برای ذات حق, از روی مسامحه و از آن جهعت است که جایگاه آن در مقابل 
ظهورات و تجلیات (مقامات) دیگر مشخص شود وگرنه ذات حق که همان وجود 
مطلق و هستی بحت است. تمام هستی را فراگرفته و محدود به هیچ حد و قیدی 
نیست. بنابراین اگر به آن مقام می گوییم» از روی مسامحه و به دلیل ضیق عبارت 
ایتت: 

علّت این امر آن است که در بحث از مقامات. هر «مقام» به حدی محدود است 
و از طریق همین حا و قید است که از مقامات دیگر تمایز می‌یابد. ولی وجود حق 
که عین ذات اوست. محدود به هیچ حلّی و مقیّد به هیچ قیدی نیست. در اینجا نیز 
به کار بردن اصطلاح «مقام» برای ذات» به معنای محدود کردن آن نیست؛ بلکه 
منظوره تبیین ارتباط آن با ظهورات وجود مطلق است که از آنها به مقامات هم تعبیر 
می شود. به این ترتیب تفاوت وجود مطلق که مقام لاتعیّن است با تعیّنات و 
تجلیات(ظهورات) مشخص می‌شود. 

اهمیّت پرداختن به مقام ذات به عنوان یک مبحث جداگانه از آن جهعت است 
که بدون شناختن این مقام, درک صحیح چینش نظام تجلیات امکان‌پذیر نیست؛ زیرا 
مقام ذات از آن جهت که مقیّد به قیدی و محدود به حدی نیست. نمی‌تواند در 
بحث از تجلیات و تعیّنات مورد بررسی قرار گيرد. 

از سوی دیگر» درک ظهورات حق‌تعالی» بدون آشنایی با مقام ذات. امکان 


ندارد؛ چون ذات حق. مصدر و متشا تجلیات ال مدا ظهورات است؛ چنانکه ابن تر که 


فصل پنجم: مقام ذات/ کس تزان ۱٩۱‏ 


در تبین این مطلب می‌گوید:«ق ایب هو رل ا لور 
یعنی: منظور از مقام غیب هویت(ذات)» همان جیزی است که بر آن اطلاق مبدأیت 
ظهور می‌شود. به این ترتیب» پیش از پرداختن به مراتب ظهورات الهی» شناخت 
مقام ذات. به عنوان مبداً و مصدر ظهورات. لازم و ضروری است. 

خحصوصیت ویزهُ مقام ذات آن است که نمی‌توان آن را به هیچ قید و حدی» 
مقیّد و محدود کرد. بنابراین در مقام ذات» هیچ تفرقه و کثرتی» حتی کثرت صفاتی 
نیز نمی‌توان قائل شد؛ چنانکه ابن‌ترکه می‌گوید: «و یس للتفرقة هتالک کم اصلاً و 
لا للأخکام الإمتيازية رسم فطع . یعنی: در آنجا(مقام ذات) نشانی از تفرقه و تمایز 
نیست و اصلاً هیچ حکمی نمی‌پذیرد. 

مقام ذات را از این جهت. «مقام لاتعَیّن» نیز می گویند. «تَعَیّن» در لغت» به 
معنای مشخص شدن چیزی از میان چیزهای دیگر است؛ پا چیزی که باعث امتیاز و 
تشخیص چیزی از چیزهای دیگر می‌شود " و در اصطلاح عرفانی» تمیز ذات حق را 
دز ھر رنه مق زمر مب ظهور, تعیّن می‌گویند.! 

تعیّن‌ها امور حقیقی نیستند؛ یعنی وجود مستقل ندارند. بنابراین» چیزی زائد بر 
ذات حق نبوده و از ذات مطلق هم چیزی نمی کاهند. چون از دیدگاه عرفانی. 


«وجود». یکی است و آن وجود حق تعالی است و هرچه غير آن باشد» «مراتب 


۱. صائن‌الدین علی بن محمد ترکه اصفهانی. شرح فصوص‌الحکم. تصحیح محسن بیدارفر: قم انتشارات بیدان 
۸ ص ۷۰۱ 

۲. همانجا. 

۳ علی اکبر نفیسی(ناظم الاطباء)؛ فرهنگ نفیسی. تهران. کتابفروشی خیام. ۱۳۵۵ ج ۲ ص .٩۱۵‏ 

.۲۵ شرح فصو الحکم خوارزمی. ج ۱ ص‎ ٤ ر.ک: نقدالنصوص» ص‎ .٤ 


۱۹۲ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


وجودی مستقل ندارند. از این رو گفته‌اند: 


امور اعتباری نيست موجود عدد بسیار و یک چیز است معدود" 


علث نامگذاری مقام ذات به «غیب‌الغیب». همین لحاظ لاتعیّن بودن ذات است؛ 
یعنی» هنوز کثرتی پدید نیامده و تجلی و ظهور کثرات به وقوع نپیوسته است. جامی 
در این‌باره می گوید: (غیب هویّت حق سبحانه. اشارت است به اطلاق او سبحانه به 

کاشانی نیز بر همین نکته تأکید کرده و می گويد: غیت الهوية و غيب المطلق: 
هو ذا ای غار اا ی غ هو و غیت ا مان وا ی 
تقیید برای آن است. از این ری به آن مرتبۀٌ اضمحلال رسوم و اعتبارات هم گفته 
می‌شود. 

عبدالرزاق کاشانی در لطائفالأعلام در این‌باره آورده است: رة اض يخال 


الرسئوم هو اعبار للاتعیّن اه رة اف تال الرشوم و وت و ما و 


۱. ر.ک: مفاتیح الاعجاز فی شرح گلشن راز صص ۳۲۰ -۳۳۶؛ نقدالنصوص. ص ۲۹ ؛ شرح فصوص‌الحکم 
خوارزمی. ج ۰۱ ص 1 

۲. گلشن راز ابیات 1۸۳-۶۸۲. 

۳ نقدالنصوص» ص 1 

۶ عبدالرزاق کاشانی» اصطلاحات الصوفیه. ص ۱۱۸؛ ر.ک: یدالّه یزدان‌پنا» مبانی و اصول عرفان نظری» چاپ 
پنجم قم موسسۀ آموزشی و پژوهشی امام خمینی. ۱۳۹۳ صص ۳:۵ - ۳۵۰. 


فصل پنجم: مقام ذات/ کس زان ۱٩۳‏ 


الصقات فى أحدِيّة الذأت امطقّة» . یعنی: اعتبار لاتعيّن مرتبة اضمحلال رسوم؛ 
نعوت. اسماء و صفات در احدیّت ذات مطلق است. 

البته از جهتی به کار بردن احکام سلبی از جمله «لاتعیّن) نیز در مقام ذات» 
صحیح نیست؛ چنانکه کاشانی ا «الؤجوة الختا من حَيْث هو وژجود لا 
بشرط اللات عبن و لا بشرط التعَشُن» وو ی و کن ت 
وجودی‌اش: نه می‌توان به شرط تین مقیّد کرد و نه به شرط لاتعین. 

به عبارت دیگر» در این مقام. حتی نمی‌توان گفت که حق‌تعالی موصوف به 
صفتی هم نیست و اصولا وجود در این مرتبه» «وجود لابشرط» است؛ یعنی» هیچ 
شرطی حتی شرط اطلاق را نمی‌پذیرد و این امر بیانگر ناشناختگی مطلق ذات 
است؛ چنانکه عارفان نیز گفته‌اند: لازمة اطلاق حقیقی در مرتبة احدیّت نج 
سقوط نسّب و اضافات است. بنابراین. اسماء و صفات و سایر اشارات و عبارات 
ثبوتیّه و سلبیّه در این مرتبه» در ذات حق. مستهلک و نابودند. پس. در مرحلةۀ 
اطلاق حقیقی. اسم و رسم و صفتی نیست؛ بلکه مرتبة ذات مطلق. صرفنظر از همة 
اعتبارات بوتیّه و سلبيّه است." 

علّت این امر آن است که «سلب» نیز چون «اثبات» به نوعی قائل شدن به تعن 
و تشخصی است؛ یعنی اگر بگوییم هیچ چیز اینجا نیست؛. همین «هیچ» نشان‌دهندة 
آن است که در ذهن» چیزی در مقابل آن وجود دارد؛ در صورتی که در ذات حق» 
ناه سا 


.١‏ عبدالرزاق, كاشانى» لطائف الأعلام فى |شارات آهل الالهام تصحیح احمد عبدالرحیم السايح» توفیق على 
وهبة و عامر النجار» قاهره. مکتبة الثقافة الدینیق ١١٤١ق»›‏ ص ۳۰ 

۲. عبدالرزاق کاشانی, شرح فصوص‌الحکم. چاپ چهارم. قم. انتشارات بیدار» ۱۳۷۰ ص . 

۳ مویدالدین جندی» شرح فصو الحکم. تصحیح سیّدجلال‌الدین آشتیانی» چاپ دوم قم انتشارات بوستان 
کتاب» ۱۳۸۱ ص۳۸ 


۱۹۶ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


عارفان» تعبیر «کنز مخفی» را توصیفی از این خصوصیّت مقام ذات دانسته و 
گفته‌اند: در این حدیث الهی که فرموده: کنت کنرا مخفا فاخت آن آغرف فخلف 
آفریدم تا شناخته شوم)» از گنه غیب و اطلاق ذات الهی و باطن هویّت ازلی به کنز 
تیف کی سکاو 

ڈو اق هیک و اور دادو اول لاقب الم فا ا ی ا یه 
لإطْلّاق الصترف عن القَيْدٍ و الإطلاق و الحصر فی آثر تبوتی أو سَلبی و هو المُکنی 
است که از آن به کنر منعمی تعبیر می‌شود؛ زیرا ابطن بطون است. 

به این ترتیب» تعبیر «کنز مخفی» برای ذات. از آن جهت است که «غیب ذات» 
مقام خفای محض از جمیع تعیّنات, بلکه منزه از کافهةٌ جهاتی است که با اطلاق ذاتی 
معرا از قید اطلاق منافات دارد»." 
گفته‌اند: لس فى مرتبة اللائیّن و الاطلاق. کم و لا ام و لا رسم و لا هت و لا 
قارع گنشوه اطلایو لا تکمین تة سم تا وه 
نعتی و نه وصفی. ابن ترکه نیز در تمهید القواعد بر همین نکته تأکید کرده و ذات 
حق را فارغ از اسم و رسم خوانده و می‌گوید: «اعتبار اطلاقه الذاتی لا ترکیب فيه و 


۱. سعیدالدین فرغانی. منتهی المدارک فى شرح تائية ابن فارض» تصحیح عاصم ابراهیم الکیالی؛ بیروت. دار 
الکتب العلميةء ۱۶۲۸ق» ص ۳۳. 

۲. شمس‌الدین محمد بن حمزه ابن فناری, مصباح الأنس بين المعقول و المشهود. تصحيح عاصم ابراهيم 
الکیالی» بیروت. دار الکتب العلمية. ۲۰۱۰م ص ۳۲۸. 

۳ سیّد جلال‌الدین آشتیانی. مقدمه مصباح الهدایت ص ۲۰. 

؛ شرح فصوص‌الحکم جندی. ص ۷۰۸ 


فصل پنجم: مقام ذات/ کس زان ۱۹۵ 
ا لا اسم له من ا الحَقيقيّة و لا رسن" یعنی: به اعتبار اطلاق ذاتی؛ 
ترکیب و کثرت در ذات حق راه ندارد؛ بلکه هیچ اسم و رسمی نیز ندارد. 
در این مرتبه» صحبت از هیچ اسم و صفتی نیست و از این جهت. حق‌تعالی را 
به اعتبار ذات. لاینعت و لوصف می‌خوانند. مقصود این است که مقام ذات به 
اعتبار لاتعیّن بودن مرتبة اضمحلال رسوم و نعوت و اسماء و صفات در احدیّت 
ذات مطلقه است و علم و احاطه به حق‌تعالی» یا توصیف و شهود او از این حیث 
امکان‌پذیر نیست." 
از این جهت گفته‌اند که حق‌تعالی از حیث اطلاق موصوف به هیچ وصفی یا 
موسوم به هیچ اسمی نیست: «اعلم آن الحَق من حَبْث إطلاقه و احاطته لا یَسَمّی 
و اف رب را من یلا0 هه ۱ 
ES‏ مت انس مرس ES‏ زاس وه 
یا صفتی متعیّن می‌شود. 
البته باید دقّت داشت که «اسم» در عرفان نظری» معنایی خاص دارد و منظور از 
آن» ذات حق, به اعتبار صفتی است. پس» چون در مبحث اسم نیاز به اعتبار و 
اضافه است و ذات حق از هرگونه قید و اعتبار بری است» پس آن را «لا اسم» 
می دانند. و منظور از «لا اسم» بودن همان لاتعین بودن است و معنای عرفی اسم در 
ا زگره خاش اسب همان 


جون غيب هویّت و امثال آن نامیده شده است. 


۱. صائن‌الدین علی ابن ترکه تمهیدالقواعد. تصحیح سید جلال‌الدین آشتیانی» تهران» انتشارات وزارت فرهنگ و 
آموزش عالی» ۰۱۳۲۰ ص ۱۱۹. 

۲ همان ص ۱۳۲ 

۳ صدرالدین قونوی. التصوص, تصحیح سید جلال‌الدین آشتیانی» تهران مرکز نشر دانشگاهی» ۱۳۷۱ ص ۱۰. 


۱۹۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


خصوصیّت دیگر ذات يا همان حقیقت وجود حق» مجهول‌الکنه بودن آن است 
از این جهت گفته‌اند: «حقيقة الحق سبْحانه مجهولة لا بحیط بها علم آحد سواف.! 
یعنی: حقیقت حق‌تعالی و به تعبیر دیگر مقام ذات. مجهول است و هیچ‌کس جز 
خود او به آن احاطةّ علمی ندارد. 

ذات حق را از جهت مجهول بودن به «ظلمت» هم تشبیه کرده‌اند؛ چنانکه 
فرغانی در منتهی‌المدارک» ضمن بحث از خفای مطلق ذات. آن را حضرت «خفائية 
اطلاقیه» و «ظلمت غیب» امك امسق وق در جای دیگر نیز» تعبیر «ظلمت غیب 
اطلاق» را برای مقام ذات به کار برده است." ۱ 

عارفان دیگر نیز از مقام ذات به «نور سیاه» تعبیر کرده‌اند تا شت ناشناختگی و 
مجهول‌الکنه بودن آن را نشان دهند؛ چنانکه شبستری می‌گوید: 

سیاهی گر بدانی نور ذات است به تاریکی درون آب حیات است؟ 

مجهول‌الکنه بودن ذات» از جهت لاتعيّن بودن آن است و پیداست که تا تعیّنی 
و تشخصی نباشد. علم و آگاهی امکان‌پذیر نخواهد بود. از این روست که علم و 
آگاهی ما از مرحلة تعیّنات آغاز می‌شود که اولین مرتبة آن. ظهورات اسمایی و 
صفاتی حق‌تعالی است. بنابراین» ذات حق به عنوان هویّت مطلقه و غیب‌الغیب از 
حوزه ادراک و تعقل بیرون است؛ چون هیچ یک از احکام عقلی را نمی‌پذیرد و 
نمی‌توان از چونی و چرایی و کمّی و کیفی آن سخن گفت. 

از این جهت است که احاطةٌ علمی به ذات حق‌تعالی غیرممکن است. حالتی که 
از آن به «جهل» تعبیرکرده و گفته‌اند: «لجَل بهنه الذاتٍ عبارة عن عدم مفرفتها 


۱. صدرالدین قونوی» اعجازالبیان فی تفسیر أَمٌ القرآن تصحیح سیّدجلال الدین آشتیانی؛ قم انتشارات دفتر 
تبلیغات اسلامی» ۱۳۸۱ ص ۳۵ 

۳1 منتهی المدارک» ص 1 

0 


۶ گلشن راز: بیت ۱۲۲. 


فصل پنجم: مقام ذات/ کس تزان ۱۹۷ 


موه عن طاو و الات و ماه و یاس مه الق سیم 
ری ی و و 
اغات ا مکانپذیر نت 

منظور از «وجود من حيث هو هو»» وجود مطلق و صرف و بدون هیچ تعیّن و 
تقیّد است." از این جهت» حقیقت حق یا همان ذات را از حيط علم و ادراک بیرون 
دانسته‌اند. ابن‌عربی در فتوحات مکیّه به همین نکته اشاره کرده و می‌گوید: «و أا 
للم بحقيقة الذات فمَمتوع لا تلم بدلیل و لا بخان عفلی و كا ادها اة 
سبخانه لا بُشبه شتا 1 یه تیه تکیف بغرن تشه صن کابشبه 
شو بر پشبهۀ شین فمعرفتک به اما هۍ أنه یس کمثله شی" 

تمه عم بد یقت دیع متخ یت وبا و نیوانع 
و آگاهی به ذات حق حاصل کرد؛ زیرا حق‌تعالی» شبیه هیچ چیز نیست و هیچ چیز 
نیز شبیه او نیست. پس» چون خداوند مثل و مانند ندارده شناخت حقیقت ذات او 

قونوی نیز بر همین اساس. علم و آگاهی به حقیقت حق را غیرممکن می‌داند؛ 
زیرا علم به چیزی به منزلۀ احاطه بر آن است و علم و احاطه بر ذات حق به حکم 
آیة «و لا بحیطون به علْما» غیرممکن است؛ وی در این‌باره می گوید: حقیقت حق. 
جز با علم او قابل احاطه نیست؛ زیرا حکم مخصوص بر او متعیّن نشده و به وصفی 


خاص مقیّد نمی‌شود و تمایز و تعیّن و تناهی نمی‌پذیرد و هر چیزی که به وجهعی 


۱. صدرالدین قونوی» مفتاح الغیب. تصحیح عاصم ابراهیم الکیالی» بیروت. دار الکتب العلمیه, ۲۰۱۰م ص ۳۳. 
۲. یدالله یزدان‌پنا» مبانی و اصول عرفان نظری. ص ۳۲۲ 

۳ الفتوحات المکیّه. ج ١‏ ص ۱۱۹ . 

۶ قرآن مجید. سوره طه(۲۰), آیه ۱۱۰. (خلق را ابداً به او احاطه و آگاهی نیست). 


۱۹4۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


تمایز نیابده تعقل و اندیشه در آن ممکن نیست؛ چون عقل نمی‌تواند بر چیزی که 
نزد او متمایز نشود و به قاعده در نیاید. احاطه حاصل کند." 

از آنچه گفته شد پیداست که «کنه ذات حق و غيب هویّت مطلق او تعالی و 
تقدنس, مُدرک و مفهوم و مشهود و معلوم هیچ کس نتواند بود»." به این ترتیب. مقام 
ذات به علّت متعیّن نبودن به هیچ تعیّن و تشخص, مجهول‌الکنه بوده و از حیطة اسم 
و رسم و احاطة اوهام و افکار بیرون است. 

تعمّق در متون اهل حق نشان می‌دهد که مشابه همین مفهوم در انديشة ایشان 
نیز وجود دارد که اغلب از آن با عناوین «کس تزان» و «یا» یاد کرده‌اند. البته در متون 
ایشان اصطلاحات دیگری از جمله «سرخانه» «یانه دیجور» و «بی‌نشان» نیز دیده 
می‌شود که خصوصیّات ذکر شده برای آنهانیز مشابه مفهوم «مقام ذات» يا 
«غیب‌الغیب» در عرفان نظری است. 

بايد دانست که واه «ذات» در متون اهل حق. دارای دو معناست. یکی از معانی 
آن همین مقام ذات یا غیب‌الغیب است که بی‌چند و چون بوده از حوصله علم و 
احاطة بشر بیرون است و معنای دیگر آن» (فیض )۰ «تجلّی» یا «مظهریت» است که در 
قسمت انسان کامل به بحث دربارة آن پرداخته می‌شود. 

بنابراین در فصل حاضس هرجا وازهٌُ «ذات» به کار برده شود. منظور همان 
«غیب‌الغیب» و هویّت مطلقه یا به تعبیر اهل حق» «گس نزان» است. 

بررسی متون اهل حق نشان می‌دهد که مولفه‌های اساسی که برای «مقام ذات» 
در عرفان نظری بیان شده در انديشة اهل حق نیز وجود دارد. از جمله آنکه همواره 
بر ناشناختگی و مجهول‌الکنه بودن ذات حق تأکید کرده‌اند» به‌طوری‌که از مقام ذات 


۱. صدرالدین قونوی, إعجاز البیان فى تفسیر أَم القرآن ص ۱۰۶. 
5 نقدالنصوص» ص 5 


فصل پنجم: مقام ذات/ کس تزان ۱۹۹ 


با عناوینی چون «بی‌نشان). (سرخانه» و «کوی کس نزان» یعنی جایی که کسی 
اطلاعی از آن ندارد یاد کرده‌اند. 

در بحث ظهورات حق و تجلیّات او» «کوی کس تزان» نخستین بحثی است که 
در متون اهل حق عنوان شده و همواره پیش از بیان ظهورات از آن یاد شده است. 
پیر سلیمان سیستانی در کلام «بارگه بارگه» نخستین بند را اینگونه آغاز می کند: 


آو کوی کس نزان. آو کوی کس زان بارگة شام وستن آو کوی کس زان" 
یعنی: در جایی که کسی نمی‌داند. قرار داشت. بارگاه شاهم در جایی که کسی 
نمی‌داند» بود. 


با دقفت در متون اهل حق. می‌توان دانست که «کوی کس نزان»» جایگاهی انیت 
که همواره پیش از خلقت از آن یاد می‌شود. 
یکی دیگر از پیران ربنی نیز زمانی که می خواھد چگونگی آغاز ظهورات 


حق‌تعالی را بیان کند. نخستین مقام را «سرخانه» می‌نامد که اطلاعی از آن در دست 
نیست و می گوید: 
وست و سرخانه. وست و سرخانه بارگة شام لوا وست و سرخانه" 


یعنی: در خانۀ سر قرار داشت. بارگاه شاهم در خانة سر قرار داشت. 
این دیدگاه اهل حق» همان سخن عارفان دربارۂ مقام ذات يا غیب‌الغیب است 
که کسی را به کنه و حقیقت آن راه نیست. عطار در این‌باره می‌گوید: 


ز کنه ذات او کس را نشتان نیست که هر چیزی که گویی اینست. آن نیست 
اگرجه جان مامی پی برد راه ولکن کنه او را کی برد راه؟ 
چو بی آگاهم از جانم که چون است خدا را کنه چون دانم که چون است؟!" 


۱. نامة سرانجام. پا کلام خزانه. ص Es‏ 
۲. همان» ص AY‏ 
3 اسر ارنامه. ص ۸۷ 


۰ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


توان ادراک چگونگی این مقام را ندارد: 


هیچ دل را به کنه او ره نیست عقل و جان از کمالش آگه نیست 
سست جولان ز عر ذاتش» وهم تنگ میدان ز کنه وصفش. فهم! 


بنابراین از دید گاه عارفان» ميزان اطلاع و ادراک آدمی از مقام ذات (غیب‌الغیب) 
مانند درک یک نابینای مادرزاد از مادر خویش است. به طوری‌که وی می‌داند که 


مادری دارد. اما نمی‌تواند چگونگی آن را به تصور درآورد. به قول سنایی: 


ذات او فارغ اسست از چس‌ونی زشت و یکو. درون و بیرونی 
زانکه ابات همست او بر نیسست همجو اثبات مادر اعمسی است 
داند اعمسی که مادری دارد لیک چونی به وهم درنارد" 


به دلیل همین ناشناختگی و عدم اطلاع است که مقام ذات یا غیب‌الغیب را به 
«سیاهی» تشبیه کرده و گفته‌اند: 

سیاهی گر بدانی نور ذات است به تاریکی درون آب حیات است* 

در متون اهل حق نیز از مقام غیب‌الغیب. به «يانة دیجور»" یعنی «خانة بسیار 
تاریک» تعبیر شده است که نشان دهنده شدّت بی‌اطلاعی از این مقام است. در 
این‌باره در دور چهلتن آمده است: 


نه يانة دیجور ويش یکتا و فرد پی جم میردان میلش زیا و نرد" 


۰1۱1 حديقة الحقيقه. ص‎ .١ 

۲ همان ص ۸۲ 

۳ گلشن راز بیت ۱۲۲. 

۶ دیجور: تاریکی؛ عالم دیجور: غیر از تاریکی چیز دیگری نبود. (سیّد ایمان خاموشی, لغت‌نامه کلام شیخ امیر. 
صحنه. بی‌ناء ۱۳۸ ص ۷. 

۵ نام سرانجام یا کلام خزانه. دورة چهلتن. ص ۳۹۶. 


فصل پنجم: مقام ذات/ کس زان ۲۰۱ 


یعنی: در خانة تاریک (مقام ذات غیب‌الغیب) خودش, یکتا و فرد بود. سپس 
میل و رغبت کرد که جمع مردان را برپا کند. 

چنانکه پیداست. مصدر ظهورات نیز همین «یانهٌ دیجور» دانسته شده که در 
آنجا هیچ آفرینشی نبوده و حق‌تعالی یکتا و فرد بوده است و پس از آن ميل کرده که 
ظهورات را ایجاد نماید. 

در یکی دیگر از متون اهل حق نیز «خانةٌ ديجور»» مصدر تجلّیات و ظهورات 
عنوان شده و آمده است: 

تسه خانة دیجسور روشنى وزو' 

یعنی: از خانهة تاریک (غیب‌الغیب) روشنی انداخت. 

و در ادامه برای آنکه یقین شود که منظور ایجاد ظهورات از مقام ذات 
غیب‌الغیب است» تجلیات و ظهورات بعدی نیز بیان شده و به عنوان نمونه» عالم 
الست را ظهوری از همان «خانهة دیجور» و تاریکی محض یاد کرده است: 

روش‌نی وزو نه تار ظلمات قله‌ی آلستش لَه ویش کرد ايجاد"' 
یعنی: از میان تاریکی مطلق. روشنی انداخت و جایگاه آلست را از وجود 
خویش به ظهور رساند. 

اصطلاح دیگری که در متون اهل حق» برای نشان دادن ناشناختگی و 
مجهول‌الکنه بودن ذات غیب‌الغیب با رفته» «بی‌نشان» است؛ چنانکه در کلام 
شیخ امیر با اضافه کردن صفت بی‌نشان» به «ذات» آمده است: ۱ 


۳ ا ا و 7 ۰ ۳ ۳ ۰ ۳ 
ذات بی‌نیشان چنی خکم خی جهان کی خروش جیحون بی پسی 


5 دیوان سيد فرضی و یارانش مندرج در دیوان شیخ امیر» ص ۶ 
۲ همانجا. 


۳ . دیوان شیخ امیرء ص VY‏ 


۲ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


ی اتی شان لارند ی وک وان وا می‌شروشانل ماد دریبا ی 
عمیق و بی‌نهایت. 
در اینجا نیز به نظر می‌رسد که منظور از خروشاندن جهان, به ظهور رساندن آن 
باشد. به عبارت دیگر» ذات بی‌نشان» مصدر ظهورات E‏ هستی» عرصه 
نمایان شدن همین ظهورات و تجلیات الهی است. ۱ 
سایر عارفان نیز اصطلاح «بی‌نشان» را برای بیان خصوصیّت ویر مقام 
ذات(غیب الغیب) مناسب دانسته‌اند؛ چنانکه عطار می گوید: 
بی‌نشان پاک و بی‌نامی تو راست هست بر قد تو غیب‌الغیب راست! 
به این ترتیب» عطار تأکید کرده که منظور او از «بی‌نشان» همان «غیب‌الغیب» 
يا مقام ذات است. جامی نیز همین مطلب را اینگونه بیان کرده است: 
از ذات تو مطلقاً نان نتسوان داد کانجا که تویی, بُوّد نشان‌ها همه هیچ" 
بی‌نشان بودن» غیب‌الغیب یا «گس تزان» از آن جهت است که علم و آگاهی 
بشر به آن راه ندارد. علّت این عدم آگاهی نیز, این است که عقل انسان با آوردن 
دلیل و پُرهان و به نوعی مقیّد کردن یک چیز است که به آن آگاهی پیدا می‌کند. به 
این صورت که برای کسب آگاهی» از مژلفه‌هایی چون «کم» و «کیف) و «خل» و 
مانند آن کمک می گیرد تا ماهیت آن چیز بر او روشن شود. امّا در مقام «کس نُزان» 
یا ذات (غیب‌الغیب) که این محدودیّت‌ها وجود ندارد. امکان مطرح کردن این 


سوالات برای کسب آگاهی هم نیست. جامی دراین باره می گوید: 


جلمَلاإلهإئافمو لا تقل کف ضشوولاماضو 
قدس ذاتش جو برتر از کیف است «کیف هو» گفتن اندرو حیف است 


5 مصیبت‌نامه. ص ETA‏ 
۲ بهارستان و رسائل, لوایح ص 1۲. 


فصل پنجم: مقام ذات/ کس زان ۲۰۳ 


چون نه نوع آمد و نه جنس او را پس چه معنسی سوال ماهو راا 
عطار نیز تأکید می کند که پرسش «چه» و اچندا دربارۂ غیب هویّت حق 
بی‌معنی است و در آنجا ازل با ابد توأمانند: 
جو آنجا نه چه و نه جند باشد ازل را باابد پیوند باشدر"' 
در متون اهل حق نیز مقام ذات» مبرا از چونی و چندی توصیف شده است؛ در 
این‌باره در گفتار ملانبازه امه انشتنت 
ژذات قسدیم. بی چراو چونست؟ 
یعنی: از ذات قدیم تو که چون و چرا در آن راه ندارد. 
در اینجا ملانیازه. به صراحت واه «ذات» را به کار برده و با اضافه کردن صفت 
«قديم)» تاک کرده که منظور او ذات غیب‌الغیب است؛ نه آنکه ذات به معنی فيض 
مورد نظر باشد. وی در ادامه» با بیان اینکه چون و جرا در «ذات» راه ندارده مُهر 
تأیید دیگری بر این سخن نهاده است که منظور او از ذات» همان مقام غیب‌الغیب 
است که مجهول‌الکنه بوده و بی‌نشان است؛ زیرا ادراک آدمی به آن راه ندارد. 
همین نکته در سخن سنایی نیز بیان شده است: 
ذات او فارع اسست از چسونی زشست و نیکو. درون و بیرونشی* 
به عبارت دیگره در مقام ذات(غیب‌الغیب). تمام سوالاتی که عفل و ادراک 
آدمی به کار می گیرد تا از طریق آنها نسبت به چیزی اطلاع حاصل کند ممنوع 
خواهد بود؛ زیرا تعریف هرچیز به معنی محدود کردن آن به «حد و رسم» است و 


ذات حق. محدودیت و نعیّن نمی‌پذیرد. 


۱ بهارستان و رسائل. لوایج» ص 3۹ 
5 اسر ارنامه. ص ۷ 

۳. بیاض یاری. گفتار ملانیازه ص ۱۳۷. 
۶ حدیقةالحقیقه. ص ۸۲ 


۶ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


یکی دیگر از واژه‌هایی که در بیان مقام ذات به کار می‌روده واژۀ «هوست که از 
آن به هویّت حق تعبیر می کنند و منظور از آن را مقام غیب ذات می‌دانند. جامی در 
این‌باره می‌گوید: 
«هسو» کنایست ز غیسب ذات شناس مکسنش بر دگر ذوات قباس 
در متون اهل حق نیز اشاره شده است که «مقام هو»» مصدر تجلّیات و ظهورات 
است؛ جایی که خلیفه شهاب‌الدین» یکی از «هفت خلیفه» می گوید: 
شام نه شسیوة هو مکردش آنسین " 
یعنی: پادشاه من(خداوند) در شیوه(مقام) هو. ظهورات را پی‌ریزی می کرد. 
در سایر متون اهل حق نیز بر مصدریّت مقام ذات به عنوان منشأً ظهورات 
تأکید شده است. از آن جمله. جایی است که به معرفی مقام «کس تزان» پرداخته و 
آن را به عنوان. مصدر و منشاً ظهورات ذکر کرده و گفته‌اند: 
ته کوی کس آزان گرد آماین وی جام" 
یعنی: همگی از کوی کس آتزان به این عالم آمدیم. 
در دیوان گوره نیزء ا ظهورات را ذات حق دانسته‌اند؛ جایی که از زبان 
«داوود» آمده است: 
ماه نور ذات اول آ خرن 
یعنی: نور ذات حق که اوّل و آخر است» اصل و مايه همه چیز است. 
ویژگی دیگر مقام ذات یا غیب‌الغیب در متون عرفانی» لاتعیّن بودن آن است و 
از همین‌رو به آن «غیب» گفته می‌شود؛ چون در این مرتبه» کثرات هنوز به ظهور 
نرسیده‌اند. در متون اهل حق نیز تأکید شده که در مقام کس تزان» هنوز هیچ کثرتی 
۱. هفت اورنگ» سلسلة الذهب» ص . 
۲. نامه سرانجام یا کلام خزانه. دورۀ هفتوانه. ص ۲۱۶. 


۳ همان» دوره 5 چهلتن. جن E‏ 
.٤‏ دیوان گور». کلام کماکنان. ص 1۷۰. 


فصل پنجم: مقام ذات/ کس زان ۲۰۵ 
به ظهور نرسیده است؛ بلکه آنجا مقام وحدت محض است که هیچ کس اطلاعی از 
7 ندارد. ملانبازه در بیان لاتعیّن بودن مقام كس نزان و عدم وجود کثشرت با 
ظهورات در آن می‌گوید: 


کس نزان سر بی. ویش و ویش موات بغیر ژ ذات هيچ نوی ايجات 
نه بی کواکب. نه بوم و نه بر نه خاک و نه باد نه آتش» نه حر 
ی دز رن ی ۱ 
نه شرط بی نه شون نه جسم و نه جان پورتش نه سر بی. سر نه کس نزان 


یعنی: سری بود که کسی اطلاعی از آن نداشت» خودش بود و خودش» و غیر 
از ذات» هیچ نبود و هیچ چیز ایجاد نشده بود. نه عرش بود و نه فرش؛ نه ماه بود و 
نه خورشید. نه لوح بود و نه قلم؛ نه آسمانها بودند و نه افلاک. نه ستارگان ایجاد 
شده بودند و نه زمینی بود. نه خاک بود و نه باد؛ نه آتش بود و نه دریا نه قاعده و 
قانونی بود و نه جسمی و جانی. وجود حق» ری بود که در مقام کس نُزان قرار 


داشت. 

چنانکه از ابیات ذکر شده پیداست. از دیدگاه اهل حق» در مقام «(کس تزان» 
هنوز کثرت و ظهوری صورت نگرفته است. همین امر نشان می‌دهد که منظور از 
«کس تزان» همان ذات غیب‌الغیب و لاتعيّن است. در تذكرة اعلی» در بيان لاتعیّن 
بودن مقام ذات و عدم وجود کثرت در آن آمده است: «خود بود و خود دید و خود 
کیت و خود شش که سای پود وه زیخ بای له زر هو ند ای توق 

«عابدین» نیز زمانی که به بیان مراتب ظهورات حق پرداخته جایگاهی را 
عنوان می کند که در آنجا هیچ‌چیز نبوده و به عبارت دیگر» هنوز کثرتی به ظهور 


ترسیده ات 


۱. بیاض یاری» گفتار ملانیازه ص ۱۶۸ 
۲ تذكرة اعلی. ص 0. 


بود و نه آسمان, نه پیر بود و نه خان و مان. 


ته زوم نه آسمان لبو 


تنه رن تة گر کچ نتم 


نسه پر و خضسان و مان توا 


یعنی: بود(هستی) نبود. هیچ چیز نبود. نه زن بود نه پسر و نه دختر. نه زمین 


در گفتار ملانیازه صورت روشن تری از اش دیدگاه که مبنی بر لاتعیّن دانستن 


ذات است. دیده می‌شود؛ به این ترتیب که با به کار بردن واه «ذات» نشان می‌دهد 
که منظور او از جایگاهی که در آن کثرتی به ظهور نرسیده همان «مقام 


ذات»(غیب‌الغیب) استتا: وی تأکید کرده که در آن جایگاه. جز ذات پاک حی» همج 


چیز نبوده و سپس با نام بردن از ظهوراتی چون لوح. قلم. عرش فرش روز» شب 
بح بر و حتی فرشتگان مقرب. چون جبرئیل و اسرافیل و دیگر فرشتگان. و بیان 
عام وجود آنها در آن مقام» یح وجود کثرت و ظهورات را در مقام ذات بیان کرده 


است. به این ترتیب بر لاتعیّن بودن این مقام تأکید کرده» می گوید: 


تن 


2 


متواذات پساک. مُخبر کس نوی 
له عرش بی نه فرش, نه شو بی نه رو 
ملسک‌الامین نه درگاش نوی 
ملک مقرب. حساملان نوى 
لوح چنسی قلم مَلکان نسوی 
خلاصه کلام ذی حیات نوی 


موجود هر او دم ذات صفات بی 


. نامة سرانجام یا کلام خزانه. دوره عابدین» ص 
بیاض پاری, گفتار ملانیازه. صص ۱۳۷ - ۱۳۸. 


۰ 


غیر ژ دس آو ب‌لا دس نوی 
ستار و سرپوش» سر مُحیا بی 
ه لوح. ته قلم. نه هو لَه مهو 
چتر بارگساه سراپاش نوی 
اسرافیل صورش نله فرمان نوی 
ارض و بحر و َر و یکسان نوی 
انس و جن و وحش. مافیات نوی 
بحرالبحرین بی. جهان ظلمات بى" 


فصل پنجم: مقام ذات/ کس زان ۲۰۷ 


یعنی: غیر از ذات پاک حق‌تعالی» خبری از هیچ کس نبود. غیر از دست او 
بالادستی نبود. خداوند» یگانه و تنها بود. پوشانندة اسرار بود و در جایگاه سر بود. نه 
عرش بود و نه فرش؛ نه شب بود و نه روز؛ نه لوح بود و نه قلم؛ نه هو بود و نه 
منهو. مَلک‌الامین در درگاهش نبود» و هنوز آسمانها که چون چتر بارگاهی است؛ 
آفریده نشده بود. فرشتگان مقرب و حاملان عرش, نبودند. هنوز اسرافیلی نبود که 
فرمان دمیدن به صور داشته باشد. لوح و قلم هم مثل فرشتگان هنوز ایجاد نشده 
بودند. زمین و دریا و خشکی. همگی نبودند. خلاص؛ کلام آنکه» هيچ‌کس و 
هیچ‌چیز» صاحب حیات نبود. انسان و جن و حیوانات وحشی و تمام ماسوی‌الّه 
نبودند. در آن هنگام موجود حقیقیء تنها ذات و صفات حق بود. دریای بی‌نهایتی 
بود و جهان. سیاهی محض بود. 

چنانکه تست ملانیازه مقام ذات غیب‌الغیب را به خوبی توصیف کرده و 
تأکید می کند که غیب‌الغیب پیش از ظهور مخلوقات و وقوع کثرت بوده و به این 
ترتیب» بر لاتعیّن بودن ذات تأکید کرده است. از سوی دیگر مقام ذات(کس نزان) را 
یت می کی ای ر کک فا سس رسای گر ایام 
تاریک تشبیه کرده است. ملانیازه با صراحت بیان می کند که پیش از ایجاد هرگونه 
کثرتی. ذات و صفات حق. موجود بوده‌اند. 

نکته‌ای که باید به آن توجه داشت. این است که در مقام ذات غیب‌الغیب» 
اگرچه هنوز تعیّن و کثرتی صورت نگرفته و اسماء و صفات الهی از هم متمایز 
نشده‌اند اما این به معنای عدم وجود صفات در مقام ذات نیست؛ زیرا صفات 
حق‌تعالی از ذات او جدا نیستند؛ چرا که جدایی ذات از صفات. مستلزم نیاز ذات به 
صفات است و نیاز و نقص در ساحت قدس الهی راه ی ار متا کف 
اسماء و صفات الهی به نحو اطلاقی در مقام ذات موجودند. به صورتی که همگی 
عین یکدیگر و عین ذات‌اند. 


۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


اصولاً منظور از «اطلاق» در مقام ذات بیانگر همین مطلب است. یعنی «مراد از 
اطلاق حق در اینجاء تنها اطلاق در مرتبهٌ مفهومی نیست؛ بلکه مراد از مطلق» در 
واقع» حقیقتی است که هویّت وجودی اطلاقی دارد. به گونه‌ای که همه‌چیز را 
رکه و دوه سا ات مه تکام را می‌پذیرد اما هرگز در هیچ 
وصفی. منحصر و محدود نمی‌شود.! 

یکی دیگر از اصطلاحاتی که در متون اهل حق برای معرفی مقام ذات یا 
غیب‌الغیب به‌کار رفته, اصطلاح «یا» ست. به طوری‌که در این متون تأکید می‌شود که 
در مقام «یا» هیچ تعیّن و کثرتی وجود ندارد؛ چنانکه در کلام شیخ امیر آمده است: 

اوسا پادشام ته لوح یا بى نه ارض: نه سماء نه ریسا بی" 

یعنی: آن هنگام که پادشاه(حق‌تعالی) در مقام «یا» بود؛ نه زمینی بود ونه آسمان 
و ستارگانی. 

وی همچنین» در ادامه توضیح می‌دهد که این مقام» منشاً و مصدر سایر تجلیات 
و ظهورات گشته و نخستین تجلی و ظهور آن به صورت ذرّی بوده است که در 
ادامة کتاب» در قسمت «تعیّن اول» به بحث دربارة آن پرداخته می‌شود. 

خان الماس نيز مقام (یا» را مقام ذات معرفی کرده و می‌گوید: 

ذات حق یا بسی, ذات حق یسابسی" 

یعنی: ذات حق» در مقام «یا» بود. 

وی در ادامه. توضیح می‌دهد که در این مقام «یا» کثرت وجود نداشته؛ بلکه 
تنها ذات حق بوده که همچون دریایی بی‌نهایت بوده است: 

آوسا که نه لوح لَه ریسا بسی له عرش بی. له فرش. جهان دریا بی 


۱ بدالله پزدان‌پناه. مبانی و اصول عرفان نظری. ص ۳۵ 

: دیوان شیخ امیر ص 1۵ 

۳ دیوان حضرت خان الماس لرستانی. ص ٩1؛‏ بیاض یاری. گُفتار خان الماس» ص 1۵ 
۶ همانجا. 


فصل پنجم: مقام ذات/ کس زان ۲۰۹ 


یعنی: آن‌گاه که نه لوحی بود و نه زمینی آفریده شده بود؛ نه عرش بود ونه 
فرش. و جهان, دریایی بی‌نهایت بود. 

پیداست که در اینجاء منظور از «دریا بودن جهان». عالم ذات است که به دریایی 
بیکران تشبیه شده؛ زیرا پیش از آن تأکید می کند که عرش و فرش و لوح هم آفریده 
نشده بودند و هنوز زمینی پدید نیأمده بود تا دریایی هم باشد. 

خان الماس در ادامه مقام «یا» را منشاً ظهورات دیگر معرفی می کند و معتقد 
است که نخستین ظهور این مقام به صورت دُرّی بوده و سپس سایر ظهورات. از 
آن تکل نخستین پدید آمده‌اند." 

پرخحی محققان نیز که به بررسی متون اهل حق پرداخته‌اند. همین نظر را تأیید 
کرده و معتقدند که در بررسی تطبیقی آرای اهل حق با عرفان اسلامی باید «مرتبة یا 
با مرتبة غیب‌الغیوب و هویّت مطلقه که لا اسم و لا رسم له می‌باشد. مقایسه شود" 
زیرا مرتبة «یا»» نخستین مقام و مرتبه‌ای است که در هستی‌شناسی اهل حق ذکر شده 
است و تأکید کرده‌اند که در این مرتبه. کثرتی موجود نبوده و خلقتی صورت نگرفته 
است. از سوی دیگر, بعد از ذکر این مقام است که شاهد بیان ظهورات و تجلیات 
الهی هستیم که همگی از این مرتبه نشأت گرفته‌اند. 

حلاص سخن آنکه, بررسی متون اهل حق نشان می‌دهد که ایشان به مقام ذات 
غیب‌الغیب با خصوصیّات ویژه آن آشنایی داشته‌اند. امّا اصطلاحاتی که برای معرفی 
این مقام به کار برده‌اند با عرفان نظری متفاوت است. البته این امری بدیهی است که 
مسالک مختلف عرفانی در دوره‌های متفاوت تاریخیء اصطلاحات متفاوتی را برای 


۱. دیوان حضرت خان الماس لرستانی. ص ٩1؛‏ بیاض یاری. گُفتار خان الماس» ص 1۵ 
۲ منصور رستمی» تبیین ظهور دور حقیقت از نگاه کلام یارسان(اهل حق). ص ۰۱۸۱ 


۶۰ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


بیان حقیقتی واحد به کار بگیرند؛ چنانکه در آثار عارفان مسلمان این امر مشهود 
ار 

به همین ترتیب. در متون اهل حق نیز برای بیان مقام ذات از اصطلاحات 
خاصّی استفاده شده که بیانگر ویژگیهای خاص این مقام نیز هست. از آن جمله 
اصطلاح «کس تران» است؛ یعنی «جایی که کسی اطلاعی از آن ندارد». این اصطلاح 
به خوبی معرف مجهول‌الکنه بودن و ناشناعتگی ذات حق‌تعالی است که علم و 
ادراک آدمی به آن راه ندارد. 

در متون اهل حق» برای بیان شدّت این ناشناختگی, از تعبیر «یانة دیجور» یعنی 
«خانةٌ بسیار تاریک» استفاده شده است. همین تعبیر از مقام ذات به سیاهی مطلق, در 
آثار عارفان دیگر» چون شبستری و شارحان ابن‌عربی نیز دیده می‌شود. از دیگر 
اصطلاحات استفاده شده در متون اهل حق برای معرفی مقام ذات. «سرخانه» و 
«بی‌نشان» است که تأکید دیگری بر ناشناختگی ذات است. 

همچنین در متون اهل حق. علّت این بی‌نشانی و ناشناختگی را از آن جهعت 
دانسته‌اند که در مقام ذات» «چون و چرا» راه ندارد؛ زیرا پاسخ دادن به هر کدام از 
این سوالات. مستلزم محدود کردن ذات به کیفیتی خاص است و در ذات بی‌نشان. 
محدودیت و تعیّنی وجود ندارد؛ بنابراین. امکان شناخت حاصل کردن از ذات با 
اینگونه سوالات امکان‌پذیر نیست. 

اصطلاح دیگری که در متون اهل حق» برای بیان مقام ذات استفاده شده «یا» 
است که خود اصطلاح. بیانگر چجگونگی این مقام است؛ زیرا اصطلاح «یا. همچون 
«هو» که در عرفان نظری برای ذات غیب‌الغیب به کار می‌رود. نوعی ابهام و 
ناشناختگی در خود دارد و بیانگر آن است که در این مقام. هنوز اسمی وجود ندارد 


تا حق‌تعالی به آن موسوم شود. 


۱ ر. ک: فروغ رخ ساقی (اندیشۀ تجلّی در ادب عرفانی فارسی» قبل و بعد از ابن‌عربی» صص ۲۷۸-۲۹۰. 


فصل پنجم: مقام ذات/ کس زان ۲۱۱ 


از سوی دیگر, در متون اهل حق» همواره تأکید شده که در مقام «گس نزان/ یا» 
هیچ کثرتی وجود ندارد و این مقام پیش از هر خلقت و آفرینشی وجود داشته 
است. همچنین, تأکید کرده‌اند که این مقام با وجود بی‌تعیّنی و عدم کثرت. مصدر و 
مشا هت ظهیر ایک تسه 

تمام این موارد نشان می‌دهد که در دیدگاه هستی‌شناسانة اهل حق» مقام ذات 
غیب‌الغیب(کس نزان/ یا) شناخته شده و مورد توجه بوده است. همچنین» تمام 
خصوصیّاتی که در عرفان اسلامی برای این مقام ذکر شده در انديشه اهل حق نیز 
دیده می‌شود. هرچند اصطلاحات ویهُ خود را برای معرفی این مقام به کار برده‌اند. 

همین امر نشان می‌دهد که دید گاه هستی‌شناسانة اهل حق» ويه خود این 
مکتب فکری و آیین عرفانی است و با وجود شباهتهای بسیاری که با عرفان نظری 
دارد اما بر گرفته از آن نیست. همچنانکه شباهت دیدگاه هستی‌شناسانةٌ عارفانی 
چون سنایی و عطار با عرفان نظری و دید گاه‌های ابن‌عربی, دلیل تبعیّت آنها از 
مکتب ابن‌عربی نیست؛ چرا که آنها سالها پیش از ابن‌عربی این دیدگاه را مطرح 
کوده‌آنل و اوا ب را ای ان مکش اوا 


مراتب تحلیات وجود 


عارفان که معتقد به یگانگی وجودند. مخلوقات و موجودات را تجلّیات و 
مراتب وجود یگانه می‌دانند. ایشان در یک تقسیم‌بندی کلی» پنج مرتبه را برای 
ظهورات الهی در نظر می‌گیرند و از آنها به حضرات خمس(مراتب پنج‌گانة وجود)» 
تین شش کالم فان کی ترش اراس اه ام رای ا دو راد 
«کائت الحضرات اه الکلیة سا یعنی: حضرات(مظاهر) الهی» شامل پنج 
خی کل سکن هت پنسا یی مرت ا ال مق 
حمس رات یه مراتب کی منحصر در پنج مرتبه است. 

به این ترتیب. باید گفت که عارفان «برای تبیین کثشرت ظهورات حق‌تعالی 
(موجودات)» به مراتب طولی وجود قائل شده‌اند و حضرات خحمس(مراتب پنج‌گانة 
وود ا تعداد و راتت اسا 

منظور از «حضرت». همان «مظهر» است. یعنی چیزی که محل حضور و ظهور 
حق باشد. به عبارت دیگرء نام گذاری مراتب تجلیات به حضرات» «به اعتبار ر 
حق در این مراتب و مظاهر و حاضر ون این مراتب نزد حق‌تعالی است». 
بنابراین» حضرات خمس» همان پنج مرتبة ا وا هن ات ی ال ات 


۱ شرح فصو الحکم قیصری. ص ٩۰‏ 

۲ منتهی المدارک» ج ١‏ ص 1۲. 

۳ مرتضی کربلایی» «حضرات خمس»» ص ۵1۳. 
۶ همانجا. 
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البته به مقام ذات. «حضرت» اطلاق نمی‌شود؛ چون اين مقام. لاتعیّن بوده و در 
آنجا هنوز ظهوری صورت نگرفته است. در صورتی که در حضرات بحث از 
تنزلات و تعینات ذات است؛ چنانکه خوارزمی در شرح فصوص‌الحکم می‌گوید: 
دان که تست وات زا دررهر کے و سرت از ای مراک و حر ات داز 
اعتبارات که ذکر کرده باشد ات گویند و تجلڵیات نیز خوانند و بعضی آن را 
تنزلات وجود نام نهند». پس, از آنجا که حضرات و تجلیات» مراتب تمایز یافتن 
ذات هستند. خود مقام ذات را شامل نمی‌شوند؛ بلکه مقام e‏ مصدر تم 
تجلیات و ظهورات محسوپ می‌شود. 

ترتیب حضرات خمس, در آثار شارحان ابن‌عربی» متفاوت است. در این میان, 
پذیرفتنی‌ترین تقسیم‌بندی و نام‌گذاری. در شرح فصو ‌الحکم قیصری دیده 
می‌شود. وی. علاوه بر ذکر حضرات خمس. به بیان عوالمی که نتیجۀ تجلی هر یک 
از حضرات است نیز می‌پردازد. بر این اساس» تدای وق کشا پدید 
می‌آید و به این ترتیب» عوالم مختلف به ظهور می‌رسند. 

قیصری حضرات کی را مترادف با عوالم اصلی دانسته و می‌گوید: «قصارت 
العوالم الكليّة و الحضرات الاصليّة حمسا: علمٌ الأعبان الفابتة و هى عالم اليب 
المْطلّق. و عالمْ الجبّروت. و عالمْ المَلکوت. و عالمْ المُلک و الم الانسان الکامل»." 
E E‏ خر هشن را ات ا 
جبروت. ۳- ملکوت. -٤‏ ملک ۵- انسان کامل. 

حضرت نخست يا غيب مطلق را به دو مرتبة احدیّت و واحدیّت يا تعیّن اول و 
ثانی تقسیم می‌کنند. این دو مرتبه. منسوب به حق و موطن علم حق‌اند که تجلی 
ذات بر ذات است. سه حضرت دیگر, منسوب به کوان(خلی) و خارج از موطن علم 


5 شرح فصو الحکم خوارزمی. ص‎ Al 
۰ شرح فصو الحکم قیصری. ص‎ 5 


۲ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


حق‌اند که شامل مرتبه ارواح مجرده (جبروت). مرتبه مثال (ملکوت) و مرتبة اجسام 
(ملک) است. مرتبة آخر نيز» جامع تمام مراتب قبلی است که همان مرتبة 
انسان کامل است. 

در نوشتار حاضر نیز بر همین اساس. به بررسی هر یک از این حضرات. در 
آثار ابن‌عربی و شارحان مکتب او و دیگر عارفان مسلمان پرداخته» سپس به پیگیری 
وجود خحصوصیّات ویژهٌ هر مرتبه از ظهورات الهی در متون اهل حق می‌پردازيم تا 
از این طریق, وجود انديشةٌ ظهور و تجلی به عنوان دیدگاه هستی‌شناسانةٌ اهل حق 


مشخص شود. 


فصوص‌الحکم دربار؛ این مرتبه می‌گوید: «أوّل الحَضّرات الكَیْة» خضرة لیب 
المَطلق». یعنی: اولین حضرت از حضرات کله حضرت غیب مطلق است. علت 
نام گذاری این حضرت به «(عیب»» به واسطة غیبت اشیاء کونیّه در آن است؛ یعنی در 
نیافته‌اند؛ چون اعیان ثابته» با وجود تحقّق و ثبوت در این مرتبه» هنوز در حضرت 
علم‌اند و صورت عینی نیافته‌اند. 

برای تشخیص این مرتبه از مقام ذات غیب‌الغیب قید اطلاق به آن اضافه شده 
و به صورت «غیب مطلق» درآمده است. چون مقام ذات. مقیّد به قید اطلاق هم 
نیست؛ از اين و نات ان «لابشرط» «غیب‌الغیب» و «مطلق وجود» گفته می‌شود. اما 
زمانی که قید اطلاق می‌پذیرد. به صورت «وجود مطلق» يا «وجود. به شرط لا» در 
می‌آید که همان «(عیب مطلق» ات 


5 شرح فصو الحکم قیصری. ص ۹ 
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منظور از «وجود به شرط لا آن است که همه نسبت‌ها و اعتبارات از او سلب 
می‌شود. البته بايد دانست حضرت غيب مطلق. شامل دو مرتبة «احدیّت» و 
«واحدیّت» است و سلب اعتبارات. مربوط به مرتبهٌ احدیّت است که اسماء و صفات 
در آن. حالت اندماجی و تمایز نيافته دارند. از این رو» جامی نام این مرتبه را 
«حضرت و مرتبة غیب و معانی» ذکر کرده تا شامل هر دو مرتبة احدیّت و واحدیّت 
باشد. وی سپس در تعریف این حضرت می‌افزاید: «و آن. حضرت ذات است» 
AEN E SBN NL‏ الم رون و الاشتارات او و 
الحقايق الالهية ر الکونية انبا ' ۱ 

در این حضرت است که تجلی اوّل یا «فیض اقدس» به وقوع می‌پیوندد. فیض 
اقدس» همان «تجلی ذات بر ذات است و نتيج آن, ایجاد موجودات در هیأت علمی 
یا در علم خداوند. با استعدادهای ویز آن‌هاست»." بنابراین برای شناخت بهتر 
«حضرت غيب مطلق» لازم است. مراتب آن که همان «تعیّن اوّل و ثانی» پا ا 
و «واحدیّت» است. به طور جداگانه مورد بررسی قرار گیرد. 

تجلیات اوّل و ثانی که به آنها تعیّنات اوّل و ثانی هم گفته می‌شود. جزء طقع 
ترش تن پعنی» تجلّیات ذات بر ذاتند؛ چون در این دو تجلی. هنوز تعیّنات 
کونی(خلقی) و وجودهای امکانی پدید نیامده‌اند. این تجلیّات از آن جهت در عرفان 
دارای اهمیّت‌اند که پرداختن به آنها در انحصار عارفان اهل معرفت است و 


فیلسوفان و دیگر عالمان به بت فونارة انز تجلیات: نمی پردازند و بحت انها اضولا 


۱. نقدالتصوص: ص ۳۱ 

۲. اصغر دادبه «تجلّی». ج ۱4 ص .۵٩۲‏ 

۳ آنگاه که فلاسفه و متکلمان بخواهند کلمۀ مکان و محل و جای و مترادفات آن را در مورد باری تعالی به کار 
ببرند» کلمةٌ صقع را استعمال می‌کنند و قع ربوبی یا صْقع واجب می‌گویند. ظاهراً این کلمه را نخست شیخ 
اشراق در این مورد به کار برده است.( لغت‌نامه دهخداء ذیل صقع واجب) 


۸ هستی شناسی عرفانی اهل حق 


وی هه 9 ِ سب ا 
مربوط به تعیّنات خلقی است. این موضوع. ضمن بررسی خحصوصیّات ویه تعینات 


۱ سيد بدالله یزدان پناه. مبانی و اصول عرفان نظری. ص۳۵۱. 


تین اوّل: مرتبة احدیّتا در 

محققان عرفان نظری. اصطلاح «احدیّت» را برای بیان مفاهیم متفاوتی استفاده 
کرده‌اند؛ به طوری که قیصری و کاشانی» این اصطلاح را برای تبیین ویژگی‌های 
«مقام ذات») به کار پرده‌اند. قبصری» اصطلاح «احدیت اه را به کار برده که 
عبارت از مقام ذات» من حیث‌الذات است و منظور او» همان مقام ذات» فارغ از 
صفات است که مطلق وجود و لابشرط اسستت: یس. به نظر او «احدیّت». نعیّن 

اما گروه دیگری چون: صدرالدین قونوی» مژیدالدین جندی و سعیدالدین 
فرغانی» این اصطلاح را برای تبیین ویژگی‌های تعیّن اوّل به کار گرفته‌اند. به این 
ترتیب» از دیدگاه آنان» بعد از مقام ذات» مرتبةٌ احديّت(تعيّن اوّل) و سپس» مرتبة 

« مره‎ ۰ ۰ ve ۱ مه س | 7 و‎ a. 
واحدیّت(تعیّن ثانی) قرار می گیرد. در نوشتار حاضر نیز دعریر دوم مبنای کار قرار‎ 
گرفته و بر همین اساس, به بررسی ویژگی‌های مرتبة احدیّت به عنوان تعیّن اول‎ 
وجود پرداخته می‌شود.‎ 

پیش از این گفته شد که منظور از «نعیّن»» جیزی است که باعث امتباز و 
تشخیص رو از عبر حون می‌شود. البته در هستی‌شناسی عرفانی. «تعیّن» 
بیشتر به معنای تمیّز ذات حق‌تعالی در هر مرتبه از مراتب ظهور است»." نخستین 
تعیّن از تعیّنات حق‌تعالی. پس از مقام ذات که مقام اطلاق مقسمی است. مرتبة 
۱. مرتضی کربلایی. «سلسله مراتب هستی در مکتب ابن عربی. بر اساس دیدگاه صدرالدین قونوی». فصلنامه 
هفت آسمان, شماره 4۰ زستان ۱۳۸۷ ص۱۲۱ . 


۲ سیّدیحیی یثربی» ( تعسین ). مندرج در: دانشنامه جهان اسلام ج۷ صص ۵۷۷-۵۷: همچنین ر.ک: شرح 
فصوص الحکم خوارزمی. ص ۲۵. 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


احدیّت است؛ چنانکه جامی در بیان مراتب تنزلات وجود آن را اولین مرتبه خوانده 
و می‌گوید: «[حقیقت وجود] را مراتب تنزلات است. علماً و یا که به اعتبار ان 
متعلّق ادراک و کشف و شهود می گردد: و اوّل مراتب تنلات وی- علما- تنل وی 
است به شأنی کلی- جامع مر جمیع شئون الهێّه و كويّة ازليّة ابدیّه را... [که] اگر با 
آن ملاحظة انتفاء اعتبارات کنند آخلریت گویند».' 

محققان دربارة علّت نام گذاری ا ل کا و ا ا 
بالعیّن الاوّل له ول تعیّن اماز به الاسم انظاهر مُحيطاً بما اختواة من التَعینّْات و 
الشؤون عن الاسم الباطن و مَرتبة اللانَعَيّن." یعنی: به واسطة اينكه اين مرتبه اولین 
تعیّنی است که از طریق آن, اسم «الظاهر»» که دربردارندة تعیّنات و شئون ات از 
اسم «الباطن» که مرتبۀ ذات لاتعیّن است. تمایز می‌یابد. به آن تعیّن اوّل گفته 
می‌شود. 

برخی دیگر نیز در تعریف این مرتبه» آن را علم ذات به خودش از جهت 
احدیّت جمعی دانسته‌اند: «عِلمٌ الذات بالذات من حيث الاحديّة الجمعية). ‏ یعنی: 
مرتبة علم حق‌تعالی به ذات خود از جهت احدیّت جمعی. منظور از احدیّت جمعی. 
آن است که در این مرتبه, کثرت واقعی وجود ندارد؛ چون اسماء و صفات در آن به 

بنابراین» در این مرتبه میان اسماء الهی» نه امتیاز و اختلافی هست و نه اتفاق و 
اثتلافی. یعنی» اسماء متقابله» چون هادی و مُضل هم تمایز نیافته‌اند. از این رو از آن 
به (وحدت اطلاقی» تعبیر می‌شود؛ چنانکه جامی می گوید: «اول جلوه که کرد به 


۱. عبدالرحمن جامی» اشعة اللمعات» تحقیق هادی رستگار مقدم گوهری» قم انتشارات بوستان کتاب. ۱۳۸۳. 
صص ۶- ۳۵ 

1 نقدالنصوص» ص TE‏ 

۳. مبانی و اصول عرفان نظری. ص۳۵۱. 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ احدیت/ خر ۲۲۱ 


صفت «وحدت) بود. پس؛ حکم همه اسماء در این مرئبه مساوی نت تاه اول تعیّنی 


: ۰ ۱ 
ظهور و بطون مساوی بود». 


بود جمله تون حق ز ازل منسسسدرج در تين اول 
همه بالذات متحداباهم همه در ضمن یکدگر مدقم 

1 ی E‏ ۲ ۲ 
همه در ستر جمع متسواری همه از فرق و حکم او عاری 


به واسطهٌ همین عدم وجود کثرت است که به این مرتبه. «وجود به شرط لا 
می گویند؛ وان تب اسآ RTE DDT‏ فیک 
تعیّن پذیرفته که همان قید «اطلاق» است. 

البته این مسأله سبب کثرت حقیقی در این مرتبه نیست و ذات. «به عين علم به 
ذات» عالم است به جمیع اسماء و صفات. به وجود جمعی اجمالی و الَحق یری 
موه از شیم مرتبه احدتت. «به نحو وحدت و کلیّت. مشتمل بر حقایق الهیّه و 
کویّه و اصل جمیع حقایق مفصئله و مادة المواد جمیع اصول و فروع فاعلیّه و قابلیّه 


۵ 
است). 


حقایق الهيه و کثشرات اسمائی و صفاتی. در مرتبة احدیّت. به صورت 
سای ان ی و و و اهنا وچو ای 


مرتبة احدیّت «در نهایت. متعیّن است و تعيّن آن» همان غلبةٌ جهت وحدت در آن 


5 نقدالنصوص» ص E‏ 

۲. هفت اورنگ, سلسلة الذهب. صص ۷۰-۷۱ 

۳ سیّد جلال‌الدین آشتبانی» پیشگفتار نقدالتصوص. ص 1۱. 
.٤‏ هم مقدمه تمهید القواعده ص 1۷ 

۵ همو مقدمه مصباح‌الهدایه. ص ۶۱ 


Y۲‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


است». ' منظور از این تعیّن. «علم ذات به ذات» از حیث وحدت حقیقی و بدون 
لحاظ کثرات است». بتابراین کثرات به صورت بالفعل در این مرتبه حضور ندارند؛ 
بلکه به صورت بالقوه و اندماجی‌اند که منشأ تفصیل و کثرت در مراحل بعدی 
خواهد شد. ۱ 

مرتبة احدیّت. نزد محقّقان عرفان نظری, به نام‌های متعددی موسوم است. از آن 
جمله می توان «حقیقت ۳ «مقام أو آدنی» «حضرت الجمع و الوجود). 
«حضرت احدية الجمع» و «نفْس رحمانی» را نام برد. دربارة علت نامگذاریهای 
متعدد این مرتبه گفته‌اند: برخی از بزرگان از تعیّن اول» از حیث برزخیّت آن» به 
«حقيقة الحقایق» تعبیر کرده‌اند. علّت این امس کلیّت این مقام است و اينکه تعيّن اوّل, 
اصل تمام اعتبارات و تعینات است... برخحی دیگر آن را «برزخ اکبر» نامیده‌اند که 
جامع تمام برزخ‌ها و اصل ساری در هم آن‌هاست. شرع نیز از تعیّن اوّل به مقام «أو 
آدنی» تعبیر کرده است؛ زیرا اين تعیّن» باطن مقام «قاب قوسین»(تعیّن ثانی) اکتا 
اقا اک ان کو فیس وروت امکتان رم ای ےه کرت خی 
نزدیک‌تر است... برشی دیگر از ام مقام به «حقیقت محمدیه» تعبیر کرده‌اند؛ زیرا 
آن مقام نور رسول اکرم(ص) و ظاهر كنندة رتبة اوست." 

همچنانکه در عرفان نظری احدیّت به عنوان تعین اوّل معرفی شده در اهل حق 
نیز مرتبة احدیّت مطرح بوده و از آن به «ذر» تعبیر کرده‌اند. 

پیش از این گفتیم که در آثار اهل حق از مقام ذات غیب‌الغیب به «کس نزان/ 
پا» تعبیر شده است که اطلاع و آگاهی انسان به آن راه ندارد و از نهایت مجهول‌الکنه 
بودن به انان دیجور» بعتی «خانة بسیار تاریک» تشبیه شده است. این سخن کاملا با 


. مبانی و اصول عرفان نظری. ص ۳۸۰. 
۲. همان» ص ۳۸۳. 


۳ نقدالنصوص» ص ۳1 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ احدیت/ خر ۲۲۳ 


دیدگاه عارفان دربارة مقام ذات مشابهت دارد. از سوی دیگر مقام «کس تزان» 
مصدر تجلیات و ظهورات معرفی شده است و معتقدند که نخستین چیزی که از 
مقام «کس نزان» به ظهور رسیده به صورت ذرّی بوده است. 

ملانیازه در بیان چگونگی پدید آمدن تعیّن اول از ذات(کس نزان) چنین 


می گوید: 


کس نزان سر بی ویش و ویش مَوات 
نه شرط بی نه شون نه جسم و نه جان 
اسمش او جلیل جار گویا بی 


ستار و سرپوش» جلیل و جار 


بغير ژ ذات هيچ نسوی ايجات 
یورتش نه سر بی» سر نه کس نان 
ری ماوای در اوسا جیاب ی 


0» 0 


مر رس م2 ۱ 
وانیت و دذن در و دریابنار 


یعنی: ذات حق» سری بودی که کسی اطلاعی از آن نداشت. خودش بود و 
خودش و غیر از ذات حق» هیچ موجودی نبود. هنوز نه شرط و پیمانی برقرار شده 
بود و نه جسم و جانی بود. ذات حق. تن بود که در مقام کس نزان قرار داشت. 
در آن زمان بود که به «مرتبةٌ ذر» تجلی کرد. پروردگار ستار و سرپوش که جلیل و 
جبّار است. ظهور او در مرتبةٌ در قرار گرفت و در نیز در دریا بود. 

وی در جای دیگر توضیح می‌دهد که منظور از دریایی که در در آن قرار گرفته, 
همان دنت ات با کی تاو ابیت 

قسدرتی ذات ونه دریسا در بی در ه موج یم کس نزان سر بی" 

یعنی: ذات قدرتمند حق به صورت ری در دریا تجلّی یافت» در نيز در موج 
دریای ری کس نزان بود. 

به این ترتیب. ملانیازه نشان می دهد که به تمثیلی بودن اصطلاحاتی که به کار 


می‌برد آگاه است؛ همچنان‌که «مقام ذات» به «دریایی» تشبیه شده تا درک آن برای 


۱. بیاض پاری, گفتا ر ملانیازه ص ۱۶۸. 
۲ همان ص ۱۳۷. 


۳۳ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


ذهن انسان امکان‌پذیر شود «تعیّن اول» نیز به «۵رزی» تشبیه شده که در قعر این 
دریای ذات قراز ذاشته است: 

شیخ امیر نیز زمانی که به بیان نخستین ظهور و تجلّی حق‌تعالی می‌پردازد آن را 
دری معرفی می کند که بنیاد و اساس آن از مقام ذات غیب‌الغیب یعنی کس نزان بوده 
است؛ چنانکه می گوید: 

تا که پادشام نه دانه‌ی در بی بنیادش ته يورت کس نزان سر بی ' 

یعنی: زمانی که تجلّی پادشاهم(حق‌تعالی) در دانة در بود» بنیاد و اساس آن(ذر) 
از مقام سری کس نزان بود. 

SEs‏ تصش تاه رن خفن 
اختصاص به متون اهل حق ندارد؛ بلکه این تمثیل از دیرباز در تمدن‌های عرفانی به 
کار می رفته است و اهل معرفت و حقیقت مسلمان نیز از قرن سوم هجری به بعد. 
این تمثیل را در آثار خود به کار برده‌اند." در منابع روایی نیز از این تمثیل استفاده 
شده است؛ چنانکه از حضرت رسول اکرم(ص) نقل شده که فرمودند: «اول ما خلق 
ا ف ی ق کک که 

عارفان مسلمان نیز برای بیان نخستین ظهور و تجلی حق‌تعالی از این حدیث 
استفاده کرده‌اند. ایشان برای بیان خفای ذات حق. از تمثیل مرواریدی که در درون 
صدفی در اعماق دریا نهفته است یاری جسته و گفته‌اند: «حقیقت. ری است در 


صدف و صدف در قعر دریا».* 


۱ دیوان شیخ امین ص ۱ . 

۲ نصرالله پورجوادی. دریای معرفت. تهران انتشارات هرمس. ۰۱۳۹۶ ص بازده؛ صص ۱۲۳-۱۲۲. 

۳ جلال‌الدین عبدالرحمن السیوطی. اللالی‌المصنوعه فى الاحادیث الموضوعه بیروت دارالکتب العلميه 
۷ ج ۱ ص ۲۰. سیوطی در این کتاب بسیاری از احادیثی را که ابن جوزی موضوعه دانسته. معتبر می‌داند و 
با نظر ابن جوزی مخالف است. (مهدی آشتیانی. اساس‌التوحید. تهران انتشارات مولی» ۳۳۰ ص ۲۱۵). 


۶ احمد غزالی سوانح. تصحیح نصرالّه پورجوادی, تهران. انجمن شاهنشاهی ایران و فرانسه» ۰۱۳۵۹ ص۸ 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ احدیت/ خر ۲۲۵ 


عبدالقادر جیلانی ضمن بیان حدیث نبوی» می‌گوید: «آخبر صلی الله عليه و 
سلم: ان اول ما خان ا ا یعنی: حضرت رسول اکرم که درود خدا بر او 
باد. خبر داد که همانا اوّلین چیزی که حق‌تعالی آفرید. ذرّی سفید بود. وی در ادامه 
به رمزگشایی این در و بیان تأویلی حدیث می‌پردازد و منظور از آن را نور محمٌّدی 
یا حقیقت محمدیه می‌داند که در قسمت مربوط به انسان کامل دربارة آن بحث 
خواهد شد. 

ملاهادی سبزواری نیز در جایی که به بیان جایگاه انسان کامل پرداخته رَه 
بیضاء را همان عقل اول دانسته که نخستین تجلی الهی است و دربارة ارتباط آنها 
می‌گوید: «از ذرُ هبای جسمانیت تا فُرةٌ بیضاء و عقل کْل» همه در انسان کامل 
موجود است» " ۱ 

روزبهان بقلی نیز معتقد است که نخستین آفریده ذرهٌ بیضاء بوده و می‌گوید: 
زاف تغالی لفاغ وا اما بش انش له سیفن نی که 
آفرید. در بیضاء بود. وی در ادامه به چگونگی پدید آمدن کثرات از در بیضاء 
می وارد وا خر شیک وا میتی ما سای مه رات ی کات رم ها 

عبدالرزاق کاشانی نیز در آثار خود به این حدیث استناد جسته است. از آن 
جمله در «لطاتف‌الاعلام» می‌گوید: «و لهذا جاء فى الحدیث قوله صل الله عليه و 


سلم: اول ما لی اله دن بیضاءه." یعنی: اینگونه در حدیث از سخن حضرت رسول 


.١‏ عبدالقادر الجیلانی. السفينة القادرية تصحیح محمّد سالم بواب» بیروت. دارالالباب» ۰3۱۶۱۲ ص۷۲ 

۲ ملاهادی سبزواری. شرح مثنوی, ج ۰۱ صص ۰۱۱۱-۱۱۰ 

۴۳ روزبهان بقلی شیرازی. مشرب‌الارواح. تصحیح عاصم ابراهیم الکیالی» بیروت دار الکتب العلمیه ١١٤١ق»‏ 
ص۱۷ . 

.٤‏ همانجا. 

۵ عبدالرزاق کاشانى» لطائف الاعلام فى إشارات آهل الإلهام» ج ۲. ص ۳۸۰ 


۷ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


اکرم(ص) آمده است که اوّلین چیزی که حق‌تعالی خلق کرده دُرّی سفید بوده 
است. وی همچنین در اصطلاحات الصوفیه به بیان این حدیث پرداخته است.! 

سعدالدین حمویّه نخستین آفریده را دُرّی دانسته که از دریای وجود حق پدید 
آمده است. وی در این‌باره می‌گوید: «بدان که اوّل عالم اعیان, درّی ذرّه بود که از 
قعر بحر وجود به ساحل آمد»." 

با شواهد ذکر شده می‌توان دانست که بسیاری از عارفان» برای توصیف 
نخستین آفریده از تمثیل «ذر» استفاده کرده‌اند. در متون اهل حق نیز همین نکته بیان 
گردیده؛ چنانکه در تذکره اعلی آمده است: «خلاق عالم در اوّل ما خلق‌الله از قدرت 
کامله وی ری اریت در ادامه همین مطلب در نذ کره اعلی؛ رة دای سایر 
ظهورات و تجلیات از در بیان شده است که در قسمت‌های دیگر به آنها خواهيم 
پرداخت. 

به این ترتیب» در متون اهل حق» مرتبة «ذر» نخستین ظهور و تجلی ذات حق 
معرفی می‌شود که می‌توان آن را مترادف با مرتبة احدیّت در عرفان نظری دانست. 
اندیشمندان اهل حق در بیان چگونگی تعیّن اوّل. گاه نیز از همان اصطلاحات عرفان 
نظری استفاده کرده‌اند؛ چنانکه ملانیازه به صراحت. مرتبةٌ در را نخستین تجلی مقام 
«ذات» دانسته و می گوید: ۱ 


۳1 ®“ 1 ۰ 2 3 
ذره‌ی نور ژ ذات پادشای ازل گریا وینه‌ی ذر. در بی و مشعل 


۱. عبدالرزاق کاشانی, اصطلاحات الصوفیه ص ۲۹. 

۲ ص ۸۰ . همچنین ر.ک: اسماعیل حقی بُروستوی, تفسیر روحالبیان بیروت. دارالفکر 4۲۶اق» ج ۸ ص 
77 انور فواد ابی خزام معجم‌المصطلاحات الصوفیه. تصحیح جورج متری عبدالمسیح» بيروت» مكتبة لبنان 
الناشرون» ۶۱۶اق» ص ۸۳. 

۳ تذکرة اعلی. ص . 

1 بیاض پاری. گفتار ملانبازه. ص 1۹ 5 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ احدیت/ خر ۲۲۷ 


یعنی: ذره‌ای نور از ذات پادشاه ازل(حق‌تعالی) به‌سان ذری شعله‌ور شد و 
آن‌گاه در مشعل شد(متعيّن شد). 

شاید منظور از مشعل شدن در آن باشد که مرتبة دذن منشأً سایر تجلیات شده 
است. البته دربار؛ ایجاد سایر تجلْیات از در قراین فراوانی در متون اهل حق وجود 
دارد که در ادامه به آنها پرداخته خواهد شد. 

در برخی دیگر از متون اهل حق. مقام «یا» به عنوان مصدر نخستین 


تجلی(مرتبة دن‌امعرفی شده و ماخ شتا 


اوسا پادشام نه لوح یا بی نه ارض نه سمانه ریسا بسی 
نه ذات نه بس نه شرط نه اقرار نه لوح نه قلم نه یار نه اغیار 
جیحون جهان دجله‌ی اسرار پر دون و دون آما تاو قاو ذرا 


یعنی: زمانی که پادشاهم(حق‌تعالی) در مقام «یا» بود؛ نه زمینی بود و نه آسمانی. 
نه مظهریّت و فیضی صورت گرفته بود و نه بشری ایجاد شده بود و هنوز عهد و 
پیمانی بسته نشده بود. هنوز حتی لوح و قلم هم نبود. نه یاری بود و نه اغیاری 
(خلاصه آنکه ماسوی‌الّه نبود). عالم به سان دربایی پر از اسرار بوده تا آنکه 
حق‌تعالی در مرتبة در ظهور کرد. 

در یکی دیگر از متون اهل حق, برای آنکه نشان دهد مصدر و منشاً ایجاد در" 
به عنوان نخستین تجلی و ظهور حق‌تعالی مقام «یا» بوده» این مسأله رابه صورت 
سژالی مطرح کرده و آمده است: 


وقصی پادشا و دون یا بی مأواش نه کو بی. جاش نه کجا بی؟ 
اوسا ژ دوما دانای صاحب سر و جه انسونی جی و بطن در 


5 دیوان شیخ امیر ص 16 
5 بیاض پاری. گفتار حسین» ص 16 


۸ سستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


یعنی: آن‌گاه که حق‌تعالی در مقام «یا» بود. جایگاه و مأوایش کجا بود؟ بعد از 
آن» خداوند دانای صاحب اسرار. چگونه و با چه افسونی در مرتبة در تجلّی و ظهور 
کرد؟ 

خان الماس نیز با بیان مقام «یا» به عنوان مصدر ظهورات و بیان نخستین ظهور 
و تجلی آن به صورت در بر همین موضوع تأکید کرده است. وی در ابتدا با 
صراحت منظور از «یا» را مقام ذات دانسته» می گوید: 

ذات حق یا بسی, ذات حق یا بی ' 

یعنی: ذات حق در مقام یا بود. 

بتابراین» از دیدگاه ای منظور از «یا؛ همان ذات حق است. خان الماس در ادامه 
بیان می کند که در مقام «یا»» هیچ کثرتی وجود نداشته و این مقام. پیش از خلقت 
هرچیز بوده است. سپس از این مقام تجلّی کرده و به صورت درّی ظهور يافته است. 


پس از آن» سایر ظهورات و مخلوقات از مرتبة در پدید آمده‌اند: 


اوسا که نه لوح و نه ثریابی نه عرش بی نه فرش. جهان دریا بی 
مولام و در بی» رنه ته‌ی دریا ۶ بر برآماء جهان كرد احياء" 


یعنی: (منظورم از مقام یا) زمانی است که نه لوحی بود و نه زمینی. نه عرش 
آفریده شده بود و نه فرش؛ بلکه تنها دریای وجود حق بود. سپس حق‌تعالی به 
صورت ذُری در ته این دریا ظهور کرد. پس از آن. ظهورات دیگر را از در پدیدار 
فرمود و جهان را حیات بخشید. 

در متون اهل حقء همواره تأکید شده که منظور از دریایی که «ذر» به عنوان 
نخستین ظهور و تجلی حق در آن قرار داشته, دریای ظاهری نیست؛ چنانکه گاه با 
به کار بردن ترکیب‌های اضافی همچون «بحر غیوخانة سر» یعنی «دریای غیب‌خانة 


۲. همانجا. 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ احدیت/ خر ۲۲۹ 


نبیر و (یم کس نزان رز یعنی«دریای یری کس نزان»» سعی در بيان اين مشاه 
داشته‌اند که به کار بردن وارهُ «بحر» و «دریا» از باب تمثیل و برای نزدیک کردن 
مفهومی عظیم چون ذات غیب‌الغیب به ذهن انسان است. شیخ امیر در بیان جایگاه 
در و برای معرفی آن می‌گوید: 

اوسا پادشام نه دانه‌ی در بی در له بطن بحر غیوخانة سر بى ' 

یعنی: آن‌گاه که تجلی پروردگار در مرتبةٌ در قرار گرفت. در در بطن دریای 
غیب‌خانة سیر بود. 

ملانیازه نیز در معرفی جایگاه مرتبةٌ در می‌گوید: 

ذاتش ته در بی. در نه تو اسرار زنسور قسدیم قوم قهمارا 

یعنی: ظهور ذات حق. درون دری بود که در عالم اسرار قرار داشت که از نور 
فدیم خداوند هميشه پاینده(قیّوم) و قهار بود. 

خصوصیّت دیگری که در متون اهل حق برای مرتبۀ در بیان شده عدم وجود 


کثرت در آن است. شیخ امیر در بیان این مطلب می‌گوید: 


نه لوح نه قلم. نه یار نه اغیار پادشام نه در بسی. در نه دریابار 
نه گالای گال بی. نه چراجر بی تا که پادشام نه دانه‌ی در بی" 


یعنی: نه لوح بود و نه قلم نه یار بود و نه اغیار. آن‌گاه ظهور و تجلّی حق‌تعالی 
در مرتبۀ در بود و در نیز در قعر دریا قرار داشت. نه قال و مقالی بود و نه سر و 
صدا و خبری؛ در آن زمان که ظهور حق در مرتبۀ در بود. 

این همان سخن محققان عرفان نظری است که مرتبةً احدیّت را مرتبة اسقاط 


اعتبارات یا همان «وجود به شرط لا) می‌دانند و معتقدند که در این مرنسه. شئون 


8 دیوان شیخ امیر ص 1 
۲. بیاض یاری. گفتار ان ص ۱۳۸. 


۲ دیوان شیخ امیر. ص 5 


۰ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


ذاتی» حالت اندماجی دارند و از هم تمایز نیافته‌اند؛ چنانکه جامی در این باره 
می گوید: «حقایق موجودات که در حیثیت اندراج و اندماج در غيب هویّت ذات که 
مسمّاند به شئونات ذاتيّه و حروف عالیات» در آن مرتبه از حضرت ذات مقدسه از 
کن 


ملانیازه هم در بیان عدم وجود کثرت در مرتبة در می‌گوید: 


۰ 1 هر و ۰ ۰ ۰ ۳ ۰ ۰ ۲ 
نه عرش بی نه فرش نه شو بی نه رو نه لوح. نه قلم. نه هو نه مَنهسو 


یعنی: ذات قدرتمند حق» به صورت درّی در دریا بود. در در موج دریای سیری 
کس نزان قرار داشت. (در آن هنگام) نه عرش آفریده شده بود و نه فرش. نه شب 
پدید آمده بود و نه روز. نه لوح بود و نه قلم نه هو بود و نه منهو. 

به این ترتیب می توان دانست که در دیدگاه اهل حق نیز شنون حق‌تعالی و 
اسماء الهی در مرتبۀ در که به عنوان نخستین تعیّن وجود معرفی می‌شود. هنوز از 
هم متمایز نشده‌اند و حتی کثرت اسمایی هم در این مرتبه وجود ندارد؛ چنانکه 
محققان عرفان نظری نیز همین نکته رابیان کرده‌اند: 


بسود اعیسان بأسرها و صفات منسدمج در نخست رتبة ذات 
وحدت صرف و هستی ساذج بود و اینها همه در او مقدرج 
امتیزی و اختلانی‌ نه اتفاقى و التلافى نے" 


۱. بهارستان و رسائل» رساله نائیهه ص ۳۳۲. 

۲. بیاض پاری. گفتار ملانیازه ص ۱۳۷. همچنین برای مشاهدۀ شواهد بیشتر درباره عدم وجود کثرت در مرتبة 
در ر.ک: کلام(شامل کلامات دورۀ شاه خحوشین پیره پیرالی و...)» کلام پیره و پیرالی» ص٤٥.‏ دیوان گسوره. ص 
۸ ماشاءالله سوری» سروده‌های دینی یارسان تهران انتشارات امیر کبیر» ۵۱۳٤٤‏ ص ۲۲ نام سرانجام یا کلام 
خزانه» دور عابدین» ص ۵۱۰. 

۳ هفت اورنگ. سلسلة الذهب» ص ۱۳۱. 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ احدیت/ در ۲۳۱ 


ممکن است این سوال مطرح شود که عدم وجود کثرت. از خصوصیات ذات 
کس نزان نیز است؛ پس. چگونه می توان آن را از تعیّن اوّل(احدیّت/ ذر) تشخبص 
داد؟ در حقیقت. مرتبة احدیّت بسیار شبیه به مقام ذات است. امّا تفاوت آن با مقام 
ذات در آن است که این مرتبه» مُتعيّن است. یعنی تعیّن و حد و قیدی پذیرفته است 
و «تعیّن آن» همان غلبة جهت وحدت در آن است»" که منظور از آن» علم ذات به 
ذات از حیث وحدت حقیقی و بدون لحاظ کثرات است. 

به عبارت دیگر با وجود آنکه در مرتبة احدیّت هم کثرتی وجود ندارد و اسماء 
و صفات به حالت اندماجی‌اند. اما این مرتبه یک قید پذیرفته و آن قید اطلاق است. 
چنانکه مقام ذات را «مطلق وجود؛ می‌گویند؛ یعنی. وجودی که هیچ قیدی حتی قید 
اطلاق هم نمی‌پذيرد. اما مرتبة احدیّت را «وجود مطلق» می‌نامند؛ یعنی. وجود به 
شرط «قید اطلاق» و از این‌رو به آن «وجود به شرط ۷» هم گفته می‌شود؛ یعنی» 
وجود به شرطی که هیچ کثرتی با آن نباشد. 

از این رو سخن اندیشمندان اهل حق» از جهت آنکه عدم وجود کثرت را هم 
برای «مقام کس نزان» بیان کرده‌اند و هم دربارۀ «مرتبة ذر» بر آن تأکید داشته‌اند 
پذیرفتنی و صحیح به نظر می‌رسد. البته ایشان دربارة تفاوت ميان این دو مرتبه. از 
نظر عدم وجود کثرت. بحثی نکرده‌اند. 

نکتۀٌ دیگری که در متون اهل حق دربارة مرتبۀ در بیان شده» آن است که اين 
مرتبه را منشأً سایر ظهورات ذکر کرده‌اند و این نکته‌ای است که در عرفان نظری نیز 
پر انا کا ید و عر عة امعم ال الاو فق الا کیرش تیال مه 
المذگورة بحقيقة الحقانی لکلیته و کونه أصلا کل اختبار و تعیّن و باطن کل حقيقة 
اليه أو كونية و أصنله ای انتشى مِنه." ا 


. مبانی و اصول عرفان نظری. ص ۳۸۰. 
5 نقدالنصوص» ص ۳1 


۳۳۲ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


یعنی: برخی از بزرگان از تعیّن اول» از حيث برزخیّت آن, به «حقيقة الحقایق» 
تعبیر کرده‌اند. علّت این ام کلیّت این مقام است و اینکه تعیّن اوّل» اصل تمام 
اعتبارات و تعیّنات. و باطن تمام حقایق الهی و گونی است و اصلی است که تمام 
حقایق از آن ناشی شده‌اند. 

در متون اهل حق» نحوة پیدایش این ظهورات از تعین اوّل با زبانی تمثیلی بیان 
شده است. به این صورت که پدید آمدن ساير تجلّیات و ظهورات را نتیجِه آب 
شدن در دانسته‌اند؛ چنانکه در تذکره اعلی آمده است: «خلاق عالم در اول ما خگق 
ال از قدرت کاملةٌ خود دزی آفرید... بعد از آن. چندین هزار سال با خود در تکلّم 
و سیران بود... [تا اینکه] از آن (ذر)» چهار دانۀ نور به شکل جواهر ناسفته آفرید. از 
آن جواهر: یکی آب گردید... بعد از آن» ساج نار را آفرید که آب را به طبخ آورد که 
آن اب بةشکل کے کرد یت بخاری آن ان آب اند گرد ار شاه و در هو 
ایستاد... و از هوای آن آب. باد را آفرید... [سپس] امر شد به کف که آرام گیره کف 
آرام یافت و زمین گردید... و از جواهر دیگر, آسمان را آفرید که عالم بالاست».! 

البته این مسأله انحتصاص به اهل حق ندارد و در ساير متون عرفانی نیز 
کاک یت اون ما علق ال رد تفای شعاد یی هن اذاه تیه الق 
سایر تجلیات و به عبارت دیگر مخلوقات را نتیج آب شدن در ذکر کرده‌اند. 

از آن جمله در تفسیر روح‌البیان آمده است: «أول ما خلق اله ذرة بيضاء فنظر 
إليها بالهيْبة قذابت و صارت ماء و ارَفع زبد‌ها فخلق منه آلازض»." یعنی: ازلین 
چیزی که حق‌تعالی آفرید. دی سفید بود. سپس به نظر هیبت بر آن نگریست» پس 
ذوب شد و آب گردید و کف آن بالا آمد. پس زمین را از آن کف آفرید. 


5 تذکرةٌ اعلی. صص ۰۱۱-۵ 
۲ اسماعیل حقی پُروسّوی» تفسیر روح البیانء ج“ ص ۳۹ 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ احدیت/ خر ۲۳۳ 


روزبهان بقلی در کتاب مشرب‌الأرواح» بعد از آنکه نخستین آفریده را در سپید 
معرفی می‌کند» ی کر ا شبهها فی 
اصل ایجاد آلکون و منها تنشعب سرا الربُوبيّة).' یعنی: حق‌تعالی به نظر هیبت بر آن 
نگریست» پس آب شد و این همان نطفه‌ای است که اصل ایجاد عالم است و اسرار 
ربوبیت از آن منشعب شده‌اند. 

سعدالدین حمویّه نیز» پس از معرفی نخستین آفریده به صورت ذر» می‌گوید: 
«واجب‌الوجود در آن نظر کرد. از هیبت نظر رباالعزه آب گشت. آتش از جوهر آب 
بیافرید. کفکی بر روی آب برآمد. از آن E‏ ساخته یه وان دود ای ا 
بیافرید»." 

در شرح فصوص‌الحکم قیصری نیز همین مطلب عنوان شده و آمده است: «ان 
ال ان که تاه ت فنظر البها بنظر الجلال و اهیبّ قذاتت حیای فصار نصفها ماء و 
نصفها تارا فحصل مهما ذخان فخلق السّمَاوات من فخانها و الارض من زبدها». ۲ 
یعنی: همانا حق‌تعالی دری سفید آفرید. سپس با نظر جلال و هیبت به آن نگریست 
و آن در از حیا ذوب شد. n‏ سپس از آن دو» 
دود پدید آمد. پس از آن» آسمانها را از دود آن و زمین را از کف آن پدید آورد. 

نکته‌ای که بايد به آن توجّه داشت. این است که عارفان بر تمثیلی بودن وجود 
(کر) به عنوان نخستین آفریده و سپس ذوب شدن آن برای پدید آمدن دیگر 
مخلوقات. آگاه بوده‌اند؛ چنانکه در تعلیقات همین صفحه از شرح هو و 
قیصری نیز این نکته تذکر داده شده است: «فذا بت؛ أى ظهَرت بالوجود التفصیلی».! 


۱. روزبهان بقلی شیرازی» مشرب الأرواح» ص ۱۷. 
۲. سعيدالدين حمویّه المصباح فى التصوف» ص ۸۰ 
۳ شرح فصو ص الحکم قیصری» ص .۹۸٩‏ 

۶ همانجا. 


۳۳ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


یعنی: منظور از ذوب شدن دن همان خروج از حالت اندماجی و تفصیل یافتن 
اسماء الهی است. 

بنابراین» با وجود اختلاف در جزئیات. نظرية کلّی که همان پدید آمدن 
ظهورات از مرتبة در است با دیدگاه سایر عارفان مشابه و همسوست. 

نکت دیگر دربار؛ مرتبة در یا تعیّن اوّل, آن است که در متون اهل حق» جایگاه 
ذن درون صدفی بیان شده که آن هم روی قّه‌ای قرار داشته و قبّه در کف دریا بوده 
است؛ چنانکه ملانیازه می‌گوید: 

مولام له در بی» در ته صدف بی صدف ته به تيه ته کف بی! 

یعنی: تجلّی و ظهور حق‌تعالی درون در بود و در نیز درون صدف قرار داشت 
و صدف درون قَبّه و قیّه در کف دریا قرار داشت. 

وی در جای دیگر نیز می‌گوید: 
بورتش کرد له ذن در کرد ته صدف صدف ته یه پە کرد نه کف" 

یعنی: تجلی او درون در قرار گرفت. در را در صدف قرار داد و صدف را در 
به و قیّه را روی کف دریا. 

با توجه به زبان تمثیلی به کار رفته در بیان نخستین تجلی و ظهور حق‌تعالی و 
EES‏ به «دُْرّ» می‌توان دانست که منظور از «صدف» نیز تمثیلی از حقیقتی دیگر 
ا ا و ق 

در متون عرفانی» منظور از «صدف» را لحاظ کثرت اسمایی در مرتبة احدیّت 
فاته و کفته‌اند: اضدف ضورت کیرات اسماه و ضات وجرد را كرح ال 
او اتقو مه تفت جروت تفیل اده دارو اوا آنک داز اف 
۱. بیاض یاری» کار ملانیازه ص ۱۱8۲ فَبّه: به برآمدگی هرچیز را گویند؛ بنای گرد برآورده چون گنبد. 
(لغت‌نامه دهخداء ذیل فَبّه). 


۳ بیاض پاری. گفتار ملانبازه ص 1۹ . 
۳ اصطلاحات صوفیان (مرآت عشاق)» ص ۲۹۲. 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ احدیت/ خر ۲۳۵ 


جهت. این مرتبه را اصل جمیع اسماء الهی e‏ 
مرتبه نیز به همین وی گی مربوط است؛ زیرا تعین اول با احدیت: «عبارت است از 
تجلّی ذاتی احدی که اصل جمیع اسماء است. چه حق‌تعالی احد بالذات. کل 
تالاسفا هنشت شرت رات اسمام یه تعاس ور اعلفت دات کا شتا رم 
تسمیه صلف نور مناسب بود 

در این تصوین وجود کثرات و موجودات به «صدف» تشبیه شده است. 
بنابراین» علّت نامگذاری تعیّن اوّل به «ذر» نیز برخاسته از همین موضوع است که 
کته نله وقباضیان آنه کان فره ای آنم‌ودانیسیی هرا ب و کک 
به اعتبار آنکه در صدف موجودات است. فر نامیده شده است. به عبارت دیگر اگر 
همه عالم را به مانند صدفی در نظر بگیریم. مرتبۀ احدیّت. ارزشمندترین وجود 
امکانی و به مثابةٌ خر این صدف خواهد بود. 

عبدالرزاق کاشانی نیز منظور از صدف را لحاظ قابلیّت امکانی در مرتبة تعیّن 
E E‏ موی ای SMALE‏ یال ES‏ 
کو کب ذری». ذرة البیضاء يا همان تعيّن اوّل ذكر ا به آن عقل اوّل هم 
گفته می شود: «و مر الد ئ أى لوب الى آلدرة ا ایض ألببّضاء المكنى بها عن لعقل 


۱. شمس‌الدین محمّد تبادکانی طوسی» تسنیم المقربین(شرح فارسی منازل السائرین خواجه عبدالله انصاری) 
تصحیح و تحقیق محمد طباطبایی بهبهانی تهران کتابخان» موزه و مرکز اسناد مجلس شورای اسلامی. ۱۳۸۲ 
ص ۳۹۷ 

۲ نجم‌الدین ابوبکر عبدالله بن محمد رازی. منارات الساثرین و مقامات الطاثرین. تحقيق و تقدیم سعید 
عبدالفتاح» قاهره. دارسعادالصباح» 7۳م ص ۱۷۰ همچنین زک شرح فصو الحکم قیصری. ص ۹۰« تفسیر 
روحالبیان. جح ص 1۹۹ 

۳ عبدالرزاق کاشانی, لطائف الأعلام فی اشارات آهل الالهام ج ۰۲ ص ۳۷۹ 


۳۳۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


ااول هی a‏ ره اسان که همان گاید رش ار 


۲ 


ا 

به این ترتیب. می توان گفت که تمثیل به کار رفته در متون اهل حق» برای 
معرفی تعیّن اوّل ذات» به صورت درّی که درون صدفی» بر روی قپه‌ای در کف دریا 
قرار داشته با تمثیلی که خداوند در قرآن برای معرفی خود به کار برده» مشابه است. 
جایی که می‌فرماید: «اللّه ور السّماوات و الأأرض مَل ثوره کمشکاة فیها مصباح 
الا فی وجاجة الرجاجة کا کوب دی »." یعنی: خدا نور آسمانها و زمین 
است. منّل نور او چون چراغدانی است که در آن چراغی و آن چراغ در شیشه‌ای 
است. آن E‏ گویی اختری درخشان است. 

در این تمثیل قرآنی. خداوند به نوری تشبیه شده که از زجاجه (بلوری) که 
همانند کو کب ری (ستاره‌ای درخشان و ذُر" مانند) است» در تلألو است. درون این 
بلور در مانند. مصباح(چراغی) است که آن هم درون مشکات (چراغدانی) قرار 
گرفته است. در متون اهل حق نیز خداوند به نوری تشبیه شده که درون ری بوده 
است؛ چنانکه در کلام دورة شاه حیاس آمده است: 


۰ 5 7 س 3 
نوری بی نه در در نه درا بار 


۱. لطاتف الاعلام فى اشارات آهل الالهام. ج ۲. ص .9٩۷‏ 

۲. برای تعین اوّل نامهای متعددی ذکر شده که به سبب خحصوصیات وی این مرتبه است؛ چنانچه در علّت این 
نامگذاری‌ها گفته‌اند: «و کات هذه الما على موم واحد و ان كان وفوغها عَلَيْه باغتبارات مختلفه فَلَهَّا كان 
لعفل هو آغلی الموجودات ألْمُنكنة و آفضلها و آشرفها سَمّی بالدرة اذ َانت أغلى الجواهر لبخرية و آشرقها و 
افضلها. یعنی: تمام این اسامی بر یک مفهوم واحد دلالت دارند که به اعتبارات مختلف به این مرتبه داده شده 
ابیت پس؛ از انجا که عقل. والاترین جیز در ميان ممکنات و فاضل ترین و شریف‌ترین انهاست. در نامیده شده 
است؛ زیرا ر نیز در میان جواهرات دریایی» برترین و شریف‌ترین آنهاست. (لطائف الاعلام فى إشارات 
اهل‌الإلهام ج ص ۳۸۰ 

۳ قرآن مجید. سوره نور(۲۶) آیه ۳۵ 

۱۸ کلام دورة شاه حیاس. ص‎ ٤ 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ احدیت/ خر ۲۳۷ 


یعنی: (متْل) حق‌تعالی. چون نوری بود درون درّی که آن در هم در ته دریا قرار 


واشت 

البته در جای دیگر» منظور از نور را ذات حق معرفی کرده و گفته‌اند: 

ذاتش له دزابسی» گر نله تو اسرار' 

یعنی: ذات حیق‌تعالی درون در بود و در نیز درون دریای اسرار بود. 

به این ترتیب. تمثیل به کار رفته در متون اهل حق به صورت نوری که درون 
در قرار داشته و در درون صدفی بوده» صدف روی فیّه و فیّه در کف دریاقرار 
داشته, و همانطور که قبلاً نیز یادآور شدیم» دریا نیز نماد عالم «غیب‌الغیسب»(کس 
نزان) است که خاصیّت آن پوشیدگی, بی‌نهایت بودن و ناشناختگی است. به این 
ترتیب» می توان گفت که این تمثیل از نظر محتوایی. مشابه تمثیل به کار رفته در 
فان است. 

مجموع سخن آنکه» در دیدگاه هستی شناسانة اهل حق نیز بر نخستین ظهور و 
تجلّی حق‌تعالی یعنی مرتبة احدیّت بسیار تأکید شده است. اما اصطلاح به کار رفته 
در آثار ایشان با اصطلاح مرسوم در عرفان نظری تا حدودی متفاوت است. به 
طوری که ایشان تعیّن اوّل ذات راء «مرتبة ذُن» ذکر کرده‌اند. به عبارت دیگر در 
معرفی نخستین ظهور و تجلّی حق‌تعالی: زبان تمثیلی را بر زبان اصطلاحی ترجیح 
داده‌اند. 

البته این شیوه در زبان و بیان سایر عارفان نیز دیده می‌شود؛ چنانکه عبدالقادر 
جیلانی و روزبهان بقلی از عارفان قرن ششم نیز» برای بیان نخستین ظهور حق‌تعالی 
از همین تشبیه استفاده کرده‌اند. این رویه توسط عارفان قرون بعدی نیز ادامه پیدا 


کرده» از آن جمله» سعدالدین حمویه و نجم رازی از عارفان هفتم و پس از آنها 


۱. بیاض یاری, گفتار ملانیازه ص ۱۳۸. 


Y۸‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


شارحان مکتب ابن‌عربی همچون عبدالرزاق کاشانی و داوود قیصری نیز همین تمثیل 
E SEES‏ 

به این ترتیب. می توان دانست که استفاده از تمثیل «ذر» در بیان نخستین ظهور 
و تجلّی حق‌تعالی» اختصاص به اهل حق ندارد و این تمثیل همواره مورد توجه 
عارفان مسلمان بوده است. 

ویژگی‌هایی که در متون اهل حق برای مرتبة در ذکر شده مشابهت بسیاری با 
ویژگی‌های مرتبه احدیّت در عرفان نظری دارد. از جمله اينکه معتقدند در مرتبۀ در 
هیچ کثرتی وجود نداشته است و به عبارت دیگر ظهورات اسمایی پدید نیامده‌اند. 
در سا این مرتبه را منشأً و مصدر سای تجلیات ذکر می‌کنند که همگی با 
ویژگی‌های مرتبة احدیّت در عرفان نظری مطابقت دارد. 

در برخی متون اهل حق» برای بیان چگونگی این مصدریّت. از زبان تمثیلی 
استفاده شده است؛ به طوری که پدید آمدن مخلوقات را نتیجۀ آب شدن در ذکر 
کرده‌اند. البته این مسأله نیز در آثار سایر عارفان مسبوق به سابقه ام تا 
دیگر نیز از همین تمثیل استفاده کرده‌اند. شارحان مکتب ابن‌عربی نیز ضمن به کار 
بردن این تمثیل تأکید کرده‌اند که منظور از ذوب شدن در یک امر فیزیکی و 
ظاهری نیست؛ بلکه منظور» خروج اسماء و صفات الهی الت اندماجی و تفصیل 
یافتن آنهاست. 

به همین ترتیب. سایر اصطلاحات مربوط به دُن همچون «دریا» و «صدف» نیز 
اا ا به آیت کر کک درا وا خی از کات غت غیت ها 
«(کس نزان» ذکر کرده‌اند که «مرتبۀ ذر» به عنوان تجلّی نخستین» از آن مقام پدید 
آمده است. از این رو گفته‌اند که در درون دریا بوده است. 

در متون اهل حق نیز به رمزگشایی این تمثیل پرداخته شده و از طریق به کار 


بردن ترکیبات اضافی همچون «بحر غیوخانة در یعنی «دریای غیب خانة سر) و یم 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ احدیت/ خر ۲۳٩‏ 


کس نزان سر» یعنی «دریای سری کس نزان» به بیان منظور حقیقی خود از واه 
«دریا» به عنوان جایگاه در پرداخته‌اند. «صدف» نیز به عنوان مکان قرارگیری در 
تکل ااا رت میاه تشه ات اس همان که در سار رن 
غرفانی یز به بیان این مطلب بر داه اند 

از سوی دیگر, تمثیل کی به کار رفته در متون اهل حق برای بیان تعیّن اول با 
مرتبة احدیت. یعنی تصویری که در آن در درون صدف و صدف درون قټّه و قپه 
در کف دریا قرار دارد. بسیار شبیه تمثیلی است که در قرآن برای معرفی حق‌تعالی به 
کار رفته است و مت خداوند را همچون نوری دانسته که درون چراغی است و 
چراغ نیز درون چراغدانی قرار دارد. 

به این ترتیب» می توان دریافت که مرتبة احدیّت به عنوان نخستین تجلّی 
حق‌تعالی» در ساختار هستی‌شناسانة اهل حق نیز وجود دارد. هرچند نحوه بیان آن 
متقاوت است و به جای استفاده: از اصطلاخات کاس عرفان ی از زبان تمثیلی 
ویو خود استفاده کرده‌اند. 


تعن انی: مرتبة واحدیّت/ خاوند کار 

مرتبة واحدیت» دومین تعيّن وجود است که در آن» اسماء و صفات الهی حالت 
تفصیلی به خود می گیرند. البته این تفصیل و کثرت. در علم حق است. از این رو 
مرتبة واحدیّت نیز همچون مرتبة احدیّت» یک نسبت علمی است؛ یعنی اضافه و 
نسبتی است که در علم حق حاصل شده است. 

بنابراین» نسّب و اضافات که همان اسماء و صفات‌اند. در این مرتبه. از سنخ 
«علمی)اند. نه از سنخ «وجودی»؛ زیرا تعیّنات خلقی» هنوز در این مرتبه ظاهر 
نشده‌اند. از این رو در تعریف این مرتبه گفته‌اند: «مرتبة دوم ذات است که ظاهر 
می‌شود اشیاء به صفت تمیز علمی در او؛. جامی دربار؛ جایگاه این مرتبه و ارتباط 


آن با تعیّن اوّل می‌گوید: 


بعد از آن در تين ثنانى شد مقصتب(* شئون پنهانیى 
شد حقایق ز یکدگر ممتاز امتبازی درون رده راز 
امتبازی ز روی علم فنقط زامتیازات خارجی منحط 


تفاوت نسبت علمی در احدیّت و واحدئت. در حالت اندماجی و تفصیلی 
است. " چنانکه ابن فناری نیز در مصباح‌الانس به این نکته اشاره کرده و می‌گوید: 
«لعلَم من حَيْث الأحديّة فى ان ااول ظَهُور عیّن الذات لتسه باندماج اعتبارات 


أ نقدالنصوص» ص ۳/۸ 
۲. هفت اورنگ» سلسلة الذهب» ص ۷۱ 


۳ ر.ک: مبانی و اصول عرفان نظری. ص .1۲۹٩‏ 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ واحدیت/ خاوندکار ۲۶۱ 


الواحدية مع تحفها... و ما من خی المَرتبة لَةِ و هی الواجدية هو ظهُور الدّات 
EE E‏ هنالداع هساو وهای 

یعنی: علم از حیث احدیّت. در تعیّن اوّل» ظهور ذات است برای خودش, به 
صورتی که اعتبارات واحدیّت درا وت ]نی اما از حیث مرتبۀ ثانیه که 
واحدیّت است» همان ظهور ذات برای خودش» با همه شئون» از حیث مظاهر شون 
ها انا ی ام اس ی ۱ 

این مرتبه» در عرفان نظری دارای نام‌های متعدّدی است از آن جمله: «اين مرتبه 
را «غیب ثانی» نامیده‌اند. به واسطة غیبت اشیاء کونیّه در وی» از نفس خود و از مثل 
خود؛ زیرا منفی است صفت ظهور از اعیان ثابته, با وجود تحقّق و ثبوت ایشان در 
این مرتبه» چه این اعیان در حضرت علم‌اند»." همچنین به این مرتبه» «غیب ثانی» 
«مرتبة الوهيّت» «عالم معانی»» «حضرت ارتسام» و ... نیز أاطااق دة ات" 

دربار؛ علّت تنزل وجود به این مرتبه یعنی واحدیّت(تعیّن ثانی) باید گفت که 
تعیّن اول «ظهوری را می‌طلبد که همان تجلی اول و فیض اقدس است و این تجلّی 
به نوبة خود تعیّن بعدی را- با اظهار شئونات ذاتیه و کمالات اسمایی- تحت عنوان 
واحدیّت نمودار می‌سازد». به اين ترتیب. مرتبة واحدیّت. جنبة ظهور وحدت 
اطلاقی یا همان فر فة احدیّت است و اصولاً در مراتب a‏ ناف 


4 غ ن 3 ۵ 
مظهری برای مرتبة بالاتر محسوب می‌شود. 


.۲۳۶ ابن فناری. مصباح الأنس بين المعقول و المشهود. ص‎ .١ 

5 نقدالنصوص» ص ۳۱ 

۳۹ -۳۸ ر.ک: همان صص‎ E 

۶ سعید رحیمیان» آفرینش از منظر عرفان» ص .۱۸٩‏ 

0۵ ر.ک: مشارق الدراری. صسص 4۲۱-۸ مصباح الانس بين المعقول و المشهود. ص ۰ شرح 
فصو الحکم قیصری. ص ۰ 


EY‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


جامی نیز این نکته را اینگونه بیان کرده است: «بعد از تنزل به مرتبۀ تعین اول» 
تنزل است به مرتبة تعیّن ثانی, و آن مرتبةٌ دوم ذات است که ظاهر می‌شود اشیاء به 
O O NB N‏ ارل اس 
وی در ادامه» علّت مظهر بودن تعیّن ثانی را برای تعیّن اوٌل» اینگونه ذکر کرده است: 
وا کن کرت و ف م ا و انب 
مر او را به طریق اجمال. پس» آنچه قابل است صورت تفصیل راء ظل و صورت 
است مر آن حضرت را که جمیع اعتبارات در او مندرج و مندمج است»." 

بنابراين» مرتبة واحديّت» مرحلة ظهور تفصیلی کمالات اسمایی است. 
نکته‌ای که بايد بدان توجّه داشت. معنای «اسم» از دیدگاه عارفانه است؛ زیرا از 
دید گاه عامیانه» «اسم» لفظی است که برای شناختن اشیاء به کار می‌رود؛ اما از منظر 
عرفانی» اسم همان ذات حق به اعتبار صفتی خاص است؛ چنانکه قیصری نیز 
می گوید: «الذات مع صفة معينة و اتبار تجل من تجلیّاتها تیم بالاشم». ‏ پعنی: 
i OS‏ 
می‌شود. ارتباط میان اسم» صفت و مسمّا را می‌ توان بدین صورت بیان کرد: «نفس 
وجود را که متعیّن به هیچ تعیّنی نیست؛ بلکه به نحو لاتعیّن محض درنظر گرفته 
می‌شود. مسا گویند. وجود متعیّن, اسم و نفس تعیّن صفت است».* 


هر تسین که گشت لاحق ذات هست معدود در عداد صفات 
ذات باهر تین تنها اسمى آمد ز جملة اسما 
ور بود با تعینات تمام اسم جامع همی نهندش نام" 


۱. نقدالنصوص» ص ۳۸ 

۲. همانجا. 

۲ شرح فصو الحکم قیصری. ص 1۶. 

.٤‏ مهدی دهباشی. «فلسفه اسماء و صفات حق و تمایز آنها از یکدیگر». فصلنامه انديشة دینی, دانشگاه شیراز 
پیاپی ۸۷ زمستان ۱۳۸۶ ص ۱۶ 

۵. هفت اورنگ. سلسلة الذهب. ص ۸۲ 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ واحدیت/ خاوندکار ۲۶۳ 


در مرتبۀ واحدیّت. اسماء از یکدیگر و از ذات ممتاز می‌شوند. البته باید دانست 
که این کثرت و امتیاز از نوع «نسبی» است نه «حقیقی»؛ چنانکه قونوی نیز در رسالۀ 
التضوض به همین تکته اشاره کرد ی می كرك اول الات لمتعلقت اة اا 
الْذاتة. لکن باشتبار EE E‏ الذّات. الاشتیاز الشنبی لا الحقیقی». بعنی: اولین تعین 
تصورپذی نسبت علمی ذاتی(تعیّن ثانی) است. البته این تعیّن» به صورت تمایزی 
نسبی از ذات. ممتاز می‌شود نه تمایز حقیقی. 

معنی این سخن آن است که کثرات اسمایی» مستقل از حق نبوده و نفس‌الامری 
خاش راز کات کی بل دنل لک انس ستاو اتبافات ان به ایرد تیه کر تاو 
تمد اسماخ اعت اتاد تسه و کوت ۳ تاک ی فعض نک ات EEE‏ 
فص شینی از فصوص‌الحکم آورده است: «و على الحقيقة. فَمَا تم إلا حقيقة واحدة 
تقبل جمیع م اقب و الاضاناسر نی یک کہا اعا الوت آمنی: نها یک 
حقیقت واحده وجود دارد که قبول تمام این نسب و اضافاتی کرده که به اسماء الهیّه 
معروفند. 

پس» از آنجا که نسب و اعتبارات» اموری عدمی‌اند. جز یک حقیقت واحده که 
همان ذات حق است. چیز دیگری وجود ندارد. به بیان خواجۀ پارسا: «اگر چه اسماء 
متکثره است. امّا جز یک حقیقت بیش نیست که قابل همه این نسب و اضافات 
ست و ان ات اسر ۱ 

علّت نام گذاری این مرتبه به «واحدیّت» نیز به همین کثشرت نسبی مربوط 
می‌شود. ابن‌عربی در فتوحات مکیّه در بیان این مطلب آورده است: «لوراحده هو 


۲. فصوص‌الحکم. ص 1۵ 

۳ خواجه محمد پارساء شرح فصوص الحکم» تصحیح جلیل مسگرنزاد. تهران مرکز نشر دانشگاهی؛ ۱۳۹۱ ج ۵ 
ص ۸۸ 

سك 


۳:۶ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


الات مح اعتبار كثرة الصیفات, و هی الخضرة الأسمائِيّةه إكون الإسم هو الذات مع 
العف بعش سور اراج ان دات نة اعفبار كرت تات اة و این 
حضرت اسمائیه است؛ زیرا اسم» همان ذات به اعتبار صفتی خاص است. ابن‌عربی 
دی همین نها ا کد می کد که صفات حون وی رانا ر دات ان سند (ص فان 
تعالی لت بزائدة على ذاته بل هی ین الات لا فرق الا بالاغتبار العقلى). يعنى: 
صفات حق تعالی E‏ او نیستند؛ بلکه عین ذات‌اند و هیچ فرقی ميان آنها جز 
به اعتبار عقلی نیست. 

یکی دیگر از مباحث مهم در مرتبة واحدیّت» مسألة «اعیان ثابته» است. منظور 
از اعیان ثابته در عرفان نظری» حقایق موجودات در علم حق است. به عبارت دیگر 
«اعیان ثابته که عبارت از حفایق ی امت رداق انلف که هو سید 
نیست مگر در علم حق»." از این جهت است که گفته می‌شود. حقایق در این مرتبه 
میت هه امار غل ارت اف ایشا عت ارت 

قونوی در توضیح این صُور علميّه می گوید: حقیقت هر موجود. عبارت است 
از نسبت تعیّن ازلی آن در علم پروردگارش که در اصطلاح محققان از اهل‌الله» عين 
امه ا تصرف نیز بر این تکته تا کید می کند که اغنان تابه دارای و 
اعتبارند. به یک اعتبان آنها صور اسماء الهی‌اند و به اعتبار دیگر» حقایق اعیان 
خارجی به شمار می‌روند." بنابراین. اعیان ثابته دارای حصوصیّت دو وجهی‌اند. از 
یک وجه با اسماء الهی در ارتباطند و از وجه دیگر با اشیاء خارجی. 


۱. الفتوحات المکیّه. ج ۲ ص 1۲۰. 

۲. همانجا. 

۳ نقدالتصوص. ص ٠٤١‏ . 

۶ صدرالدين قونوی. النصوص» ص٤٠.‏ 
۵. شرح فصو ص الحکم قیصری» ص .1٩‏ 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ واحدیت/ خاوندکار ‏ ۲۶۵ 


اعیان ثابته از منظر ارتباط با اسماء الهى» ور معقولة اسماء در علم حق‌اند؛ 
چنانکه قیصری می گوید: برای اسماء الهی. صوّر معقوله‌ای در علم حق هست؛ زیرا 
حق‌تعالی عالم به ذات خود. برای ذات و ۳ و صفات خویش است. و این صور 
ع از این جهت که عين داك متجلی به ن خاص و نسبت ن هستند. اعیان 
تایه هاش نو تور ۱ 

از سوی دیگر اعیان ثابته حقایق موجودات در علم حق نیز هستند؛ چنانکه 
گفته‌اند: «قالاغيان الثابتة هی حقايق المشکنات فی علمه تعَالّی»." یعنی: اعیان ابته 
همان حقایق ممکنات» در علم الهی‌اند. علّت ایجاد این ور علمیّه خب ذاتی حق 
و اقتضاء E‏ یا مفاتیح غیب برای ظهور کمالات عنوان شده" و علّت E‏ 
آنها به اعیان ثابته E O o ad‏ ا 

عارفان» برای اثبات وجود اعیان ابته به أيه ۶۰ سوره نحل استناد می کنند که 
می‌فرماید: «إِنمَا ونا لشیء دا رخاف آن تقول له کن فیکُون». یعنی: وقتی ما چیزی 
را اراده کنیم» همین قدر به آن می‌گوییم باش» بی‌درنگ موجود می‌شود. نکتۀ قابل 
توجه در این آیه, آن است که «شی» پیش از كلمة ایجادی «کُن». مورد خطاب حق 
قرار گرفته است. در صورتی که قبل از حطاب «کن» ره دق شاخ 
E‏ تاد این ای لش انا تفه اف پر ان امن کن) فرآن دا که باه کته 
در اصطلاح عارفان به آن «عين ثابت» می‌گویند. ۱ 

یادآوری این نکته لازم است که عارفان, به دو نوع شیینیّت معتقدند: شیییّت 


وجودی و شیئیّت ثبوتی. منظور از شیئیّت وجودی. وحود شی ۶ در خارج است که 


5 علاءالدین على بن احمد المهائمی. مشرع الخصوص إلى معانی التصوص. تحقیق و تصحیح احمد فرید 
المزیدی» بیروت» دار الكتب العلميةء ۱۶۲۹ ص 5۹ 
.٤‏ ر.ک: کاشانی, لطائفالأعلام ج ۲ ص ۲۹ء الاصطلاحات الصوفیه. ص .٠١١‏ 


۳:۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


بش از کلجه ودی کا کی لا کرده اس اما مور او شش توت وجوه 
علمی شیء در تعیّن ثانی است که بر امر «گن» مقلم است. به این ترتیب» مشخص 
می‌شود که اشیاء قبل از آنکه شمیت وجودی بيابند» در علم حق دارای شيت 
ثبوتی بوده‌اند که از آن به اعیان ثابته تعبیر می‌شود. 

از آنجا که اعیان ثابته. حقایق موجودات در علم حق‌اند؛ بنابراین» می توان گفت 
که موجودات نیز وجود خارجی اعیان ثابته‌اند که براساس اقتضای اعیان ثابته 
صورت وجود یافته‌اند. به عبارت دیگر اعیان ابته با زبان استعداد(زبان حال) وجود 
خارجیشان را طلب کرده‌اند و اگر این طلب و خواست اعیان ثابته نبود موجودات 
ارس بی نمی امد 

در متون اهل حق نیز مبحث تعیّن ثانی با دومین ظهور و تجلی 
حق‌تعالی(واحدیّت) مطرح شده است. به این صورت که معتقدند یس از نخستین 
تجلی حق‌تعالی و ظهور ذات در «مرتبة ذز» تجلّی و ظهور دیگری اتفاق می‌افتد که 
آن را مرتبةٌ «خاوندکار» می‌نامند. با توجه به ویژگی‌های مطرح شده برای این مرتبه 
از تجلی در متون اهل حق» می‌توان دانست که منظور از آن» همان مرتبۀ واحدیّت يا 
تعیّن ثانی است که مرتبة تفصیل یافتن اسماء الهی و پدید آمدن اعیان ثابته در علم 
حق‌تعالی است. 

در متون اهل حق. پس از مرتبة ذن از ظهور و تجلی دیگری صحبت شده که 
گاه با تعابیر تمثیلی چون «انفجار یا شکافتن ذر» از آن یاد شده است. از آن جمله 


در دیوان نوروز آمده اش : 


جمنان جيحون دجلة حجر پر درش درتابرآمانته ور 
۰ ی ا هد ۲ 
و ضرب معجز قدرت باطن توقنان چون برق نه دریای بی بسن 


۱. ر.ک: شرح فصو الحکم قیصری. ص 1۲۰. 
5 دفتر نوروز سورانی. ص ۳-۹ 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ واحدیت/ خاوندکار ۲۶۷ 


یعنی: حق‌تعالی دریای بی‌نهایت را به جنبش درآورد. در را پاره کرد و از در 
بیرون آمد. با اعجاز قدرت باطنی» همانند برق» در را در میان دریای بی‌نهایت(ذات) 
منفجر کرد(از هم پاشید). 

برخی محققان معتقدند که منظور از انفجار ذرٌ» «ظهور و بروز ماهیات ممکنه در 
علم حضرت حق است». به عبارت دیگر, منظور از این انفجار» بیان تمثیلی ایجاد 
تعیّن انی یعنی مرتبة واحدیّت است که در آن حقایق اشیاء و تن با هیا 
اعیان ثابته پدیدار شده‌اند. 

شیخ امیر معتقد است که در نتيجهة انفجار یا تشعشع ر ظهور دیگری صورت 
گرفته که در آن جمال حق‌تعالی» آشکار شده است: 

چوگا پادشام دانه‌ش نه در بی جه در برشیا نورش و گر بی" 

یعنی: آن‌گاه که تجلّی و ظهور حق‌تعالی در مرتبة در بود. از میان در برآمد و 
نورش در تلاو بود. 

وی در ادامه می‌افزاید که در نتیجۀ این تجلّی. جمال حق آشکار شده است: 

خواجام و روی در آشکار کرد جمال " 

تج :سر ور م» جمال خود را از میان در آشکار کرد. 

با توجه به اینکه آشکار شدن جمال حق» بلافاصله» پس از تجلّی نخستین(مرتبة 
ذر) بوده می‌توان گفت که منظور از آن. همان تفصیل یافتن اسماء است؛ زیرا تا قبل 
از مرحلة اسمای امکان شناخت ذات وجود ندارد و گویی که جمال حق آشکار 
نشده و امکان اطلاع بر آن نیست؛ اما در مرتبه تفصیل اسمایی» یعنی همان مرتبة 
واحدیّت است که جمال حق آشکار شده و قابل شناخت است. 


۱. منصور رستمی, تبیین ظهور دورة حقیقت از نگاه کلام یارسان(اهل حق)» ص ۱۸۵. 
۵ دیوان سیّد فرضی و پارانش مندرج در دیوان شیخ امیرء ص 24 
۳ همانجا. 


۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


به این ترتیب. در متون اهل حق» تأکید می‌شود که پس از مرتبۀ فر تجلّی و 
ظهور دیگری صورت گرفته که برای ملموس کردن آن از تمثیلاتی چون «توقنان» 
(انفجار)» «برشیا» (برآمدن), «گریا» (شعله‌ور شدن) و مانند آن استفاده شده است. 

در برخی متون اهل حق با صراحت بیشتری نام این مرتبه نیز ذکر شده است. 
یعنی زمانی که به بحث ظهورات پس از مرتبۀ در پرداخته‌اند. نخستین ظهور و 
تجلی پس از مرتبةٌ در را «خاوندکار» معرفی کرده‌اند. کلم «خاوندکار» در زبان 
کردی» معادل «حداوند کار» در زبان فارسی است. ملانیازه در بیان این مرتبه 


می گوید: 
ژ روز ازل کعبت الاس رار سر دونادون شای والاتبار 
ور بی نه صدف دانه‌ی گهربار ظهور کرد و شان شای خاوندکار"' 


یعنی: از روز ازل و كعبةالاسرار(مقام کس نزان)» سر ظهورات و تجلیات پادشاه 
والاتبار(حق‌تعالی) اینگونه است: ابتدا درّی بود به صورت دانة گوهری در ميان 
صدف» سپس در مرتبا حاوندکار ظهور کرد. 

همچنین در جای دیگر در بیان چگونگی ظهور حق‌تعالی در مرتبةٌ تعین ثانی 


یا خاوندکار آورده است: 


یورتش کرد له ذز در کرد نه صدف صدف نه په قپه کرد ته کف 
صاحب کار وان پرده آو در شوق ذات زور مگر او گر 
جهان کرد و بحر پادشای بر تا بار و بی‌ای خاوند کسردش آشکار" 


یعنی: ظهور و تجلی حق در مرتبة در قرار گرفت. در در میان صدف بود و 


صدف نیز در قبه‌ای بود که بر کف دریا بود. سپس» حق تعالی از پرده بيرون آمد. 


۱. خاوندکار 1687 ×= خداوندگار. (صدیق صفی‌زاده, فرهنشگ کردی(بوره که‌سی): کردی- فارسی: 
ص 1۶ ۵). 

۲ بیاض یاری. گفتار ملانیازهه ص 1۶۲. 

۳ همان گفتار ملانیازه ص ۰11٩‏ 


فصل ششم: مراتب تجلّیات وجود/ واحدیت/ خاوند کار ۳:۹ 
ذات حق از اشتیاق ظهو شعله می کشید. آن‌گاه» پادشاه خشکی و دریاء عالم را 


دریایی ساخت و در مظهر خاوندکار خویش را آشکار ساخت. 
ملانیازه در جای دیگر نیز که به بیان مراتب ظهور پرداخته. همین مطلب را بیان 


کرده اتن 
ذاتش له در بی: در نه تنو اسرار ژنسور قسدیم قیسوم و قهار 
تا امین دون شای خاونتد كاز اخی اخبان اوسا دای قرار' 


یعنی: ظهور ذات حق در مرتبة و بود و در نیز در عالم اسرار قرار داشت که از 
نور قدیم خداوند فیّوم و قهّار بود. سپس. در مظهر خاوندکار ظهور فرمود و پس از 
آن مرا فرشتگان را پدید آورد. 

از ی یعس مره یت کا ا ای از تیگ شا 
می‌شوند. به عبارت دیگر» پدیدار شدن کثرت اسمائی در این مرتبه اسنت؛ زیرا در 
متون ایشان نیز تأکید شده که ظهور نخستین نام الهی در مرتبة خاوندکار بوده است. 
در حقیقت. از دیدگاه اهل حق» نخستین نامی که خداوند بر خویش نهاده یا به آن 
نام ظهور کرده. «خاوندکار» بوده؛ چنانکه خان الماس می‌گوید: 
مولام و در بی» در نه تای درا ز در برامساجهان كرد احیا 
نام وش نياو خاوندکار عرش و کرسی و فرش اوسا دای قرار" 

یعنی: حق‌تعالی در مرتبهٌ در بود و در نیز در ته دریا قرار داشت. آن‌گاه از در 
ظهور کرد و جهان را هستی بخشید. نام خویش را خاوندکار نهاد و بعد از آن بود 
که عرش و کرسی و فرش را پدید آورد. 

به این ترتیب. زمان پیدایش نخستین نام برای حق‌تعالی در مرتبۀ «خاوندکار» 
معرفی شده که دومین ظهور و تجلّی الهی از دیدگاه اهل حق است. در عرفان نظری 


۱. بیاض یاری, گفتار ملانیازه ص ۱۳۸. 


۰ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


نیز نامهای الهی در مرتبة واحدیّت. یعنی تعیّن انی آشکار می‌شوند. مهمترین نام 
الهی در این مرتبه «اللّه» است و از همین روست که تعیّن انی را مرتبة «الوهیّت» نیز 
نامیده‌اند. ' یعنی در حقیقت» حق‌تعالی در این مرتبه است که نام می‌پذیرد و به عنوان 
«الله» تجلّی می‌کند و در مرتبة قبل که احدیّت بود. حق‌تعالی پذیرای هیچ نام و اسم 
و صفتی نبود. بنابراین می‌توان گفت که مرتبةٌ تعیّن ثانی یا «الوهیّت» از این حیسث 
نیز با مرتبة «خاوندکار» قابل مقایسه است؛ زیرا در دیدگاه هر دو گروه یعنی 
محقّقان عرفان نظری و بزرگان اهل حقء نخستین نام الهی در این مرتبه ظهور یافته 
است. البته در عرفان نظری این نام «الله» معرفی شده و اهل حق» آن را «خاوندکار» 
دانسته‌اند. 

بر همین اساس» ملانیازه نیز معتقد است که نخستین اسم الهی» پس از آشکار 
شدن گنج ذات. «خاوندکار» بوده و دراین‌باره می گوید: 

مولام نه در بی» در نه صدف بی صدف نه قبه قبه ته کف بی 

تا که ذات پاک حق آشکار بی اسم سرینیش خاوندکار بی" 

یعنی: تجلی و ظهور حق‌تعالی در مرتبة در بود. در نیز درون صدف بود و 
صدف در قپه و قبه در کف دریا قرار داشت. تا اينکه ذات پاک حق آشکار شد و 
نخستین اسم آن خاوندکار بود. 

بنابراین» می‌توان گفت که «خاوندکار» معادل اسم اعظم «الله» است؛ چرا که این 
اسم دربردارندة تمام اسماء الهی و طبیعتاً نخستین نامی است که در مرتبۀ واحدیّت 
ظهور یافته است. زیرا ظهور هر اسمی. مستلزم آن است که پیش از آن» اسم جامع 
«الله» وجود داشته باشد. به جهت آنکه اسم «الله» از نظر جامع و اعظم بودن, 


کارنامه» ۱۳۸۲ ص 1۷1. 
۲. بیاض یاری. گفتار ملانیازه ص ۱۶۲. 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ واحدیت/ خاوندکار ۲۵۱ 


دربردارندۂ تمام اسماء است و طبیعتاً بايد پیش از همة اسماء در مرتبة واحدیّت 
آشکار شود. پس, می توان گفت که در اعتقاد اهل حق, «خاوندکار» نیز که نخستین 
اسم آشکار شده حق‌تعالی دانسته شده معادل اسم «الله» است و خصوصیّاتی 
همانگونه دارد. 

همچنین در متون اهل حق بر اسماء «اوّل» و «آخر» بسیار تأکید شده است که 
در متون عرفانی نیز از امهات اسماء شمرده می‌شوند. یعنی پس از اسم اعظم (اللّه) 
که در بردارندۀ جمیع اسماء است» چهار اسم از بقیه مهمترند و به آنها اقهات اسماء 
کته شوت رسای آشمام تست بای اما ا اون سا را 
مهمترین اسماء در تعیّن ثانی دانسته‌اند و گفته‌اند: «حضرت واحدیّت که مستوای 
فیض اقدس است. حملةٌ آن چهار اسم است از امهات اسماء که اول و آخر و طاهر 
و باطن است»." در آیین اهل حق نیز این چهار اسم. خصوصاً اسماء «اوّل» و «آخر» 
دارای اهمیّت بسیارند به طوری که عبارت «اوّل و آخر, یار» را می‌توان شعار اصلی 
اهل حق دانست. " 

یکی دیگر از نکاتی که در مرتبة تعیّن ثانی(واحدیّت) در عرفان نظری مورد 
توه است. بحث اعیان ثابته است. در توضیح آن گفته‌اند: «در مرتبۀ ثانیه که غيب 
تایه تا ات E‏ راهن انی ش ق اقا نمی کل 
به عبارت دیگر اعیان ثابته. حقایق موجودات در علم حق‌تعالی است و جایگاه آن 


۱. حسن حسن‌زاده آملی؛ مقدمه شرح فصوص‌الحکم خوارزمی. ص ۳۲. 

۲ روح الله خمینی. اداب الصلاق چاپ هفتم» قم» مسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی» ۰۱۳۷۰ ص ۲۷۳. 

۳ ر.ک: دیوان گورّه» صفحات ۷۷ ۸۳ ۸۷ 1۸۸. همچنین ر.ک: فصل دوم از همین کتاب با عنوان وحدت 
وجود(توحید عارفانه)» صص ۱۱۹-۱۱۸ 

.۳۳۲ بهارستان و رسائل» رسالة نائیه ص‎ .٤ 


۲ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


در متون اهل حق نیز اشارتهایی یافت می‌شود که از طریق آن می‌توان دریافت 
که ایشان نیز به وجود علمی حقایق موجودات. در علم حق‌تعالی. پیش از پیدایش 
عینی آنهاء آگاه بوده‌اند. و حتی برای بیان آن» از اصطلاح «دجلةۀ اندیش» یعنی 
«دجلة انديشه و علم حق‌تعالی» استفاده کرده‌اند؛ چنانکه در نام سرانجام. یکی از 
چهل تن در معرفی جایگاه خود در علم حق» می‌گوید: 

هفتم حلقه نان نه دجلة اندیش! 

یعنی: من هفتمین حلقه از دجلة انديشة الهی بودم. 

همچنین زمانی که دربارة مرتبة ذز» و ظهور و تجلّی پس از آن» یعنی 
شا رتکان ست سکن مقا که خی تال گر ایرد واه ماس نان در 
نظر آورده است. شاید منظور از «در نظر آوردن» همان وجود علمی آنها باشد که 
حق‌تعالی در علم خویش بر آن آگاه بوده و ایشان را به نظر آورده است؛ چنانکه 
خان الماس می‌گوید: 

و قسدرت ويش خالق اكبر عناصر یکجا آورد آو نطسر! 
یعنی: خالق اکبر با قدرت خود. تمامی عناصر را به صورت یکجا در نظر آورد. 
به عبارت دیگر, خان الماس می‌خواهد بگوید که وجود علمی اشیاء و عناصس 

قبل از ظهور عینی آنها؛ در علم حق. پدیدار شده است. 
شیخ امیر نیز در بیان همین مطلب. پیدایش وجود علمی چهار مَلک مقرب را 
پیش از پیدایش وجود نوری یا وجود عینی آنها اینگونه بیان کرده است: 


نه قاب گوهر ته قاب گسوهر پادشام نه در بی نه قاب گوهر 
۰ ۲ ا ۳ ۲ ۰۰ ۳ 
و نسسور قدرت الله اکسر چهار تن و معجز اورد و نظر 


۱ نامة سرانجام يا کلام خزانه. دوره چهل تن»› ص A‏ 
1 دیوان حضرت خان الماس لرستانی. ص ۹2 
۳ دیوان شیخ امیر ص ۲ 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ واحدیت/ خاوندکار ۲۵۳ 


یعنی: در قاب گوهر زمانی که حق‌تعالی در مرتبةٌ در در قاب گوهر بود. با نور 
قدرت خود. چهار فرشتۀ مقرب را درنظر آورد. 

پیداست که در مرتبۀ در هنوز آفرینش عالم جبروت صورت نگرفته تا صورت 
عینی فرشته موردنظر باشد. البته شيخ امیر در ادامه برای آنکه به صورت روشن‌تر 
نشان دهد که منظور او وجود علمی این فرشتگان در علم حق‌تعالی است. تأکید 
می کند که این «به نظر آوردن» در مرتبۀ «خاوندکار» بوده است کته هنوز آفرینش 
عینی صورت نگرفته و می‌افزاید: 

خاوند کار بی خاونسد کار بسی ای سر و سینۀ خاوندکار بی ' 

یعنی: در مرتبهٌ خاوندکار بود. این سر در سینۀ خاوند کار بود. (اینن اتفاق در 
مرتبةٌ خاوندکار افتاد). 

البته در عرفان نظری نیز جایگاه اعیان ثابته همان مرتبةً واحدیت. و تعیّن ثانی 
معرفی شده که مطابقت آن با مرتبة خاوندکار توسط برخی محققان دیگر نیز که به 
بررسی متون اهل حق پرداخته‌اند تأیید شده؛ چنانکه گفته‌اند: «مرتبة خاوندکار با 
مرتبة واحدیّت و بروز اسماء و صفات و مظاهر آنهاو تعیّن ثانی قابل مقایسه 


۲ 
است). 


در متون اهل حق» در جایی که بحث وجود علمی اشیاء و موجودات مطرح 
شده معمولاً قرینه‌های روشنی وجود دارد که نشان می‌دهد این اتفاق قبل از وجود 
عینی اشیاء و مربوط به عالّم علم حق(اعیان ثابته) بوده است؛ چنانکه نوروز در بیان 
چگونگی آفرینش» همین مطلب را بیان کرده است: 


بیابسست جم جهسان کیش بين پیشستر نه ساختن تنهسا ويش بين 
نه بحر بی نه بر نه ارض نه سما نه آب نه آتش نه خاک چنی با 


۱ دیوان شیخ امیرء ص ۳ 
۲ منصور رستمی» تبیین ظهور دورة حقیقت از نگاه کلام یارسان(اهل حق). ص ۱( 


۶ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


نه سال بی نه مانگ نه فصل چهار رنگ نه وقت نه بی‌وقت نه زود نه درنگ ... 
شين نه بحر فكر تسدبیر تفاق جمنان اساس پى ارض آفاق' 


یعنی: پیش از آنکه آفرینشی باشد. تنها ذات حق بود و هیچ چیز دیگری نبود. 
نه دریا بود و نه خشکی» نه زمین بود و نه آسمان. عناصر چهارگانه (آب آتش و 
خاک و باد) ایجاد نشده بودند. سال و ماهی پدید نیامده بود و فصلهای چهارگانه 
نبودند. حتی زمان هم ایجاد نشده بود. در آن هنگام بود که حق‌تعالی در دریای علم 
خود به تدبیر پرداخت و اساس آفرینش زمین و آفاق را (در علم خحود) پی‌ریزی 
کرد. 

به این ترتیب. می‌توان گفت که اعتقاد به مرتبة تعیّن ثانی یا واحدیت در انديشة 
هستی شناسانةٌ اهل حق غیرقابل انکار است؛ به طوری که مولفه‌های اصلی این 
مرتبه را نیز بیان کرده‌اند. البته ایشان اصطلاح خاص خویش را به کار برده و این 
مرتبه را «خاوندکار» نامیده‌اند و معتقدند که در این مرتبه» نخستین نام الهی آشکار 
شده است. بر این اساس. می‌توان گفت که مرتبهٌ «خاوندکار» با مرتبۀ «الوهیشت» که 
در عرفان نظری به آن تعیّن ثانی(واحدیّت) اطلاق می‌شود قابل تطبیق است. 

دربارۀ بحث اعیان ابته نیز اعتقاد ایشان به اينکه حق‌تعالی اشیاء و موجودات 
را پیش از پیدایش عینی آنها درنظر آورده. می تواند دلیلی بر اعتقاد به وجود علمی 
موجودات در علم حق یا همان اعیان ثابته باشد؛ به طوری که گاه. وجود علمی خود 


را در «دجلهٌ اندیش» یعنی «عالّم علم حق» نیز گواهی داده‌اند. 


۱ دفتر نوروز سورانی. صص ۷ ۲۰۸ 


حضرت دوم: جبروت/ عالم فرشتگان 

آنچه تاکنون دربارة تجلّیات حق‌تعالی در مرتبه تعیّن اول و ثانی گفته شد. 
مربوط به عالّم حق است؛ یعنی در این مراحل» هنوز تعیّنات و عوالم خلقی که 
وجود عینی داشته باشند» به ظهور نرسیده‌اند. اما پس از مرتبۀ تعیّن £ تعیّنات 
خلقی آشکار می‌شوند. حلقة واسط. میان عوالم حمی و خلقی نیز, اعیان ثابته است؛ 
چون اصولاً «وجود ممکنات عبارت است از تعیّن و تمیّز وجود حقیقی در مرتبه‌ای 
از مراتب ظهور به سبب تلبّس او به احکام و آثار اعیان ثابته».! 

نز ام آن است که فیض مقلّس, بنا بر اقتضائات اعیان ابته است که 
عوالم خلقی یا اعیان خارجی را پدید می‌آورد. این عوالم خلقی شامل: عالّم ارواح یا 
عالم عقول و نفوس مجرد(جبروت)» عالم مثال(ملکوت) و عالّم ماده(ملک) است. 
بنابراین» نخستین مرتبه از تعیّنات خلقی که بلافاصله پس از تعیّن ثانی قرار می‌گیرد. 
عالم «جبروت» است. 

واژه جبروت در قرآن کریم به معنای عظمت و شکوه حق‌تعالی به کار رفته 


وجود است. از سوی دیگر» جبروت نخستین مرتبۀ تعیّنات خلقی نیز به شمار 


ابن‌عربی. جبروت را به عنوان برزخی میان عالم لاهوت و عالم ملکوت معرفی 


۳ ۲ در ۲ ار‎ 2 E 
کرده ست قیصری نیز در تبیین این مرتبه اورده اشیت: «اول العوالم فی الؤجود‎ 


.1 نقدالنصوص» ص‎ .١ 
.4 الفتوحات‌المكيّه» ج . ص‎ .۲ 


۳۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


الخارجی هو عَالم العقول و قوس المُجردة, المُسماة بعالم الجبُروت». یعنی: اولین 
عوالم دارای وجود خارجی, عالم عقول و نفوس مجرد است که به آن عالم جبروت 
می گویند. وی. عالم جبروت را مظهر عالم اعیان ثابته معرفی کرده و می‌گوید: «عالمْ 
الجَبَروت أئ عالمٌ المُجردات, و هو مظهر عالّم الأعيان بت" 

در عرفان نظری. گاه» عالم جبروت را به سبب آنکه مشتمل بر ارواح کلیّه و 
ملائکه است» «عالم ارواح» ا با عنوان «عالم امر» از آن ياد 
کرده‌اند." از دیگر نام‌های این مرتبه» عالم «عقول و نفوس» است؛ چنانکه جامی در 
مثنوی سلسلة‌الذهب می‌گوید: 


بود حمله شنون حسق ز ازل من درج درتسي اوّل... 
در میانشان» تلد و تمییسز خارج | منتی و علم‌انسز 
بعد از آن. در تععميّن ثانى شد مفصٌّل. شئون پنه‌انی... 
وز پى آن. حقايق م‌ذکور آمد از موطن بطون به ظهور... 
ز اخستلاف تنووعات ظهور شد مرتب عوالم مشهور 
اوّلا عالم عقول و نوس وز پی آن مثال. پس» محسوس" 


به این ترتیب» جامی» اوّلین عالم از عوالم خلقی را که در نتيجه اقتضای اعیان 
ثابته پدیدار شده» عالم جبروت يا مرتبة عقول و نفوس مجرد دانسته است. وی در 
جای دیگر منظور از این «عقول و نفوس) را «فرشتگان» ذکر کرده و آورده است: 


زآنچه از علم آمده به عیان صنف اول صف ملانکه دان" 


۱. رسائل قیصری» ص ۰۱۱۱ 

۲ شرح فصوص الحکم قیصری. ص .٩۰‏ 

۳ ر.ک: مشارق الدراری» ص ۱۵۰ ص ۲۹۸؛ نقدالتصوص. ص ۳۰ ص 1. 
۶ مشارق الدٌراری» ص ۳۱۰ 

۵. هفت اورنگ. سلسلةالذهب» صص ۷۱-۷۰ 

7 همان ص ۱۷۶. 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ جبروت/ عالم فرشتگان ۳0۷ 

علّت نامگذاری این مرتبه به «جبروت» را نیز از آن جهت دانسته‌اند که خداوند 
ال قاس ان زا صران کر کی بدو ت ای انکان را ان ان دو تحت 
منظور از محدودیّت‌های عالم امکان» همان انفعال و تغییرپذیری آنها و محدودیّت 


در جات امت م و دات روت از این اغلات ر کارت 


جامی نیز» ضمن بیان عالم جبروت» به عنوان نخستین تعیّن خلقی, دربارة 
موجودات آن می‌گوید: 

ساخت چو صنعش قلم از کاف و نون شد به هسزاران رقمش رهنمسون 

سطر نخست از ورق این سواد قسدس‌نسادان تجرد ه.اد 

ماية ايشان ز هيولى برى پا ايش‌ان ز ضور برتری 

جیب بقاشان ز فنا سوده نی دامنشان ز آب و گل آلوده نسی... 

ناش.ده اقلسیم دوام بات تنگ بر ایشان ز حدود جهات" 


به این ترتیب باید گفت که عالم جبروت «خاص فرشتگان است. عالم ربویت 
است. عالم مجردات است که هیچ موجود مادی و جسمانی در آن راه ندارد»." و 
خحصوصیّت عمدهُ موجودات این عالم» تجرد و غیرماای بودن آنهاست. 

در متون اهل حق نیز وارهُ «جبروت» دیده می‌شود. امّا به نظر می‌رسد که منظور 
ایشان از به کار بردن این واژه بیان شکوه و عظمت حق‌تعالی باشد. جایی که در 
کلام تیمور آمده است: 


حبر حبسروت. جنار حهان شکافت بردة سر در لامکان؟ 


۱. سیّد روح الله خمینی. مصباح الهداية إلى الخلافة و الولايةء تصحیح سید جلال‌الدین آشتیانی. چاپ سوم 
تهران» موسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی» ۱۳۷۹ ص ۰. 

۲ همانجا. 

۳ هفت اورنگ. تحفة الاحرار ص ۳۷۰ 

۶ محمّدعلی موحد تعلیقات فصوص‌الحکم. ص 11۷. 

۵ دفتر کلام تیمور بانیاران و تیمور ثانی. ص ۳. 


۸ هستی شناسی عرفانی اهل حق 


یعنی: پروردگار با عظمت و جبّان پردۀ سری را که منظور از آن همان ذر 
لامکان است. شکافت. 

جالب است که در این بیت واژهُ «جبروت» در شرح چگونگی آفرینش و ظهور 
و تجلی حق‌تعالی استفاده شده اما قرینه‌ای وجود ندارد که آن را اشاره به عالم 
جبروت. یعنی عالم فرشتگان بدانیم. هرچند اضافه كردن واه «جبر) به «جبروت» 
به نوعی یادآور حصوصیّت عالم جبروت است؛ یعنی عالمی که خداوند نقایص آن 
را جبران کرده و از این‌ری خصوصیّات عالم ملک را که همان فناپذیری و 
محدودیّت در زمان و مکان است. دارا نیست. 

در هر حال, اعتقاد به عالم فرشتگان در دیدگاه هستی‌شناسانة اهل حق» امری 
مسلّم است و از نظر چینش مراتب ظهورات نیز» تفاوتی با چینش عرفان نطری 
ندارد؛ به طوری که ایشان نیز عالم فرشتگان را مرتبه‌ای از ظهور حق‌تعالی می‌دانند 
که پس از مرتبة واحدیّت(خاوندکار) به وقوع پیوسته است. در اکثر متون اهل حق» 
پس از بیان مرتبة خاوندکار بلافاصله ایجاد ملانک مطرح شده است. 

ابیات ملانیازه به‌خوبی جایگاه و مرتبة فرشتگان را در چینش نظام 


هستی‌شناسانهة اهل حق نشان می‌هد؛ جایی که می گوید: 


کس نزان سر بی» ویش و ویش موات بغیسر ژ ذات هیچ نسوی ایجات ... 
ستار و سرپوش. جلیل و جار وا نيشت و در در و دریا بار ... 
صاحب کار يَوانه پسرده او در شوق ذات زور مگریاو گر 
جهان کرد و بحر پادشای بر تا بار و بای خاوند کردش آشکار 
آماو کرم پی بنای بنياد چار مَلّک اوسا شا کردش ایجاد' 


یعنی: در مقام ذات کس نزان» تنها خودش بود و غیر از ذات حق هیچ نبود. تا 
آنکه پروردگار ستار و سرپوش که جلیل و جبّار است» در مرتبة در ظهور فرمود و 


۱. بیاض یاری گفتار ملانیازه صص ۱۶۸ - ۰11٩‏ 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ جبروت/ عالم فرشتگان ۲۵۹ 


در نیز در قعر دریا(کس نزان) بود. پس از آن» حق‌تعالی از پردۀ غیب ظهور فرمود؛ 
زیرا ذات» همچون آتشی شعله‌ور اشتیاق به ظهور داشت و در این هنگام» پادشاه 
خشکی و دریاء در مرتبۀ خاوندکار ظهور فرمود. پس از آن. میل کرد که بنای ایجاد 
و خلقت عینی را بنیاد نهد و در این هنگام بود که حق‌تعالی چهار مَلک(فرشته) را 
ایجاد کرد. 

چنانکه پیداست در این ابیات ملانیازه. مراتب ظهور و تجلّی حق‌تعالی از مقام 
ذات کس نزان تا عالم فرشتگان بیان شده است. همچنین تأکید شده که فرشتگان» 
نخستین خلقت عینی و خارج از صَقع ربوبی‌اند؛ زیرا به محض آنکه حق‌تعالی اراده 
بنیاد نهادن خلقت را کرده» نخستین صورت عینی آن» چهار مَلک(فرشته) معرفی 
نك ۵ امتتت: 

در دیگر متون اهل حق نیز» همین امر به انحای گوناگون بیان شده است؛ 
چنانکه گاه تمام مراتب را تا عالم فرشتگان در یک بیت گنجانده و گفته‌اند: 

در بر آما شای خاوندکار چار ملک هرچار اوسا دای قرار' 


یعنی: مرتبة حاوندکار از مرتبة در ظهور یافت و آن‌گاه». چهار ملک را پدید 


آورد. 
در حای دیگر نیز آمده است: 
ذاتش ته در بی. در نه تو اسرار ژنسور قسدیم قیسوم و قهار 
تاآمین و دون شای خاوندکار (آخی آخیان» اوسا دای قرار" 


یعنی: ذات حق در مرتبة در بود و در نیز در عالم اسرار قرار داشت که از نور 
قدیم خداوند قیّوم و قهّار بود. آن گاه در مرتبۀ خاوندکار ظهور فرمود و سپس 


۱. بیاض یاری» گفتار درویش نگهدار. ص ۳۰۳. 
۲. همان گفتار ملانیازه ص ۱۳۸. 


۰ مهستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


تعبیر از فرشتگان به «احی» که در ابیات مذکور آمده» بر اساس روایاتی از 
بحضرت رسول اکرم(ص) است که در آن» جبرئیل را اخی یعنی برادر خود نامیده‌اند. 
از آن جمله در مستدرک الوسائل آمده است: نال رسول الله صلی اه علیه و 
آله آخبرنی آحی ر بحار الانوار نیز روایتی دیگر از حضرت رسول(ص) 
ذکر شده که از جبرئیل با لفظ اخی یاد کرده و فرموده‌اند: «(هذا خی جترئیل, 
اخبرنی...).' 

گاه نیز در متون اهل حق» لفظ «فرشته» به کار رفته است؛ جایی که عابدین 


جاف» به بیان مراتب ظهور و تجلّی حق‌تعالی پرداخته است: 


فان هو تى ور لته درا له در ذرهات. وک خور گریا 
و 0 .2 ام ي ۰۰ ۳ 
جسوار فرش و دی هن خضور و مانگی و سرمان نا 


یعنی: «یار(حق‌تعالی) در ميان در و در در ته دریا بود. از در بیرون آمد و مانند 
خورشید می‌درخشید. چهار فرشته را با نیروی خود آفرید. آنگاه خورشید و ماه را بر 
فراز سرمان نهاد».؛ 

به این ترتیب. در متون اهل حق» چهار مَلک(فرشته) مقرب به عنوان نخستین 
ظهورات نور وجود حق در عالم جبروت معرفی می‌شوند. 

در تذكرة اعلی نیز ضمن بیان آفرینش چهار فرشت مقرب از نور الهی» اسامی 
آنها نیز بیان شده و آمده است: «و آخر از کرم کاملة خود. از نور پاک چهار دانۀٌ نور 
چکاند. جبرئیل و میکائیل و اسرافیل و عزرائیل از آن نور است نفیس»." 


۱. حسین بن محمّدتقی نوری. مستدرک الوسائل و ستنبط المسائل» ج ۶ ص ۲۵۲. 

۲. پحار الانوار ج 7 ص ٩۱۱‏ ج ٤٤‏ ص ۲4۵؛ همچنین ر.ک: سیدحسین بروجردی, جامع احادیث الشيعة فى 
احکام الشريعة. تهران مطبعه المساحة ۱۳۶۰ ج ۲۰ ص ۸ ۲. 

۳ نام سرانجام یا کلام خزانه. دور؛ُ عابدین. ص ۵۱۱. 

۶ همان ص ۵۳۸. 


۵ تذ کره اعلی. ص A۸‏ 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ جبروت/ عالم فرشتگان ۲۱ 


اسامی ذکر شده برای چهار ملک مقرّب در آثار اهل حق با دیدگاه سایر عارفان 


مطابقت کامل دارد؛ زیرا عارفان نیز همین نامها را در معرفی ایشان به کار برده و 


گفته‌اند: 
از ملاک چهار مش‌هورند که به اسماء خویش مذ کورند 
وحی تنزیل. کار جبریل است نفخ در صور از سرافیل است 
کانفل رزق‌هاسست. میکایل قابض روح‌هاسست. عزرائیل! 


اندیشمندان اهل حق» علاوه بر بیان نامهای چهار فرشتة مقرب در عالم 
جبروت به بیان نامهای آنها در عوالم پیش از جبروت نیز پرداخته‌اند. به این 
صورت که معتقدند این چهار فرشتۀ مقرب. پیش از آنکه صورت عینی 
خلقی در عالم فرشتگان داشته باشند. وجود علمی داشته‌اند و در آن مرتبه 
نیز نامهایی داشته‌اند که اهل حق. آنها را نامهای اصلی با نامهای ازلی این 
فرشتگان می‌دانند؛ چنانکه خان الماس در بیان این نامهای ازلی می گوید: 


اسرافیل داود. صسورش هاو دم عزرایسل مصطفی» پسی قسبض آدم" 


یعنی: جبرئیل که وزیر پادشاه(حق‌تعالی) است. نام ازلی او بنیامین است. 
TE‏ حق‌تعالی است. نام ازلی او پیرموسی است. اسرافیل که 
مسئول دمیدن در صور است. نام ازلی‌اش داوود است و عزرائیل که مسئول قبض 
روح است. نام ازلی‌اش» مصطفی [داودان] است. 

ین تامهای ازلی در دیدگاه اهل ی بسیار اهمفت دارند؛ به‌طوری که مظتاهر 


آنها در هر دوره هر نامی که به ظاهر میان مردم داشته باشند. امّا باز یکدیگر را به 


۱. هفت اورنگ. سلسلة الذهب. ص ۱۷۶. 
۲ دیوان حضرت خان الماس لرستانی. ص ۰ 


1Y‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


نامهای ازلی می‌شناسند. توضیح بیشتر دربارة این موضوع. در قسمت‌های انسان 
کامل و ظهورات کمّل» از همین کتاب خواهد آمد. 

در بیان مراتب آفرینش فرشتگان اهل حق معتقدند که نخستین فرشتهةً خحلق 
شده جبرئیل بوده است. خان الماس در بیان این مطلب می‌گوید: 


هفتاد هزار سال تک و تنیافرد و ریو دریاوّه جوگان بازیش کرد 
ژ خاک بساط سازا جبریل تسابی و هامراز خالق جلیل! 


یعنی: حق‌تعالی هفتاد هزار سال " تک و تنها بود و با خویشتن بر روی دریا 
چوگان بازی می کرد(با خود عشق می‌باعت). آن‌گاه از خاک بساطء جبرئیل را آفرید 
تا هم‌راز خالق جلیل شد. 

منظور از چوگان بازی(عشق بازی) حق با خویشتن به تنهایی بیان این نکته 
است که قبل از آفرینش عالم جبروت(فرشتگان). هنوز آفرینش عینی صورت نگرفته 
بود و تمام ان پیشین» در عالم صَقع ربوبی و تجلیات ذات بر ذات بودند: پس 
از آن با پدید آمدن فرشتگان» آفرینش عینی آغاز گردید. 

از دیدگاه اهل حق, نخستین آفریدة عینی» جبرئیل بوده و سپس. سه فرشتة 
مقرب دیگر خلق شده‌اند که اغلب به آنها «چهار مَلّک». «چهارتن» یا «چهار جَسّد» 
گفته می‌شود. در یک تقسیم‌بندی دیگر تعداد این فرشتگان مقرب. به هفت فرشته 
افزایش می‌یابد و به آنها «هفت‌تن» گفته می‌شود که نزدیکترین فرشتگان به بارگاه 
زپوبی مت نت می سوند: 

برخی محققان نیز که به بررسی متون اهل حق پرداخته‌انده معتقدند که هفت‌تن؛ 
«هفت فرشتة پاک را گویند که در روزهای پیش از خلقت. از گوهر خدا آفریده 


5 دیوان حضرت خان الماس لرستانی. ص 1۹ 
۲ توجه به این نکته لازم است که هفتاد هزار سال و امنال آن» عدد کثرت است که برای ملموس کردن میزان 
طولانی بودن مدّت مورد نظر به کار می‌رود؛ زیرا در آن هنگام. هنوز زمان به معنی دهری آن وجود نداشته است. 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ جبروت/ عالم فرشتگان ۲۱۳ 


شنله‌انتا. لت کاربرد. وازه (گوهر دا در سکن ر این محفی از آن:روست که در 
برخی متون اهل حق. از مرتبة شاو ند کارا تمثیل «گوهر» یاد شده است: 

چو در سفت. گوهر پدیدار شد یکی جوهر از گسوهر اظهار شد 

دگر نوری از گوهر آمد پدید تمامی ملاک از آن آفرید! 

برخی دیگر از محققان نیزه ضمن بررسی متون اهل حق به این نتیجه رسیده‌اند 
که ایشان ملائک را مظاهر صفات حق‌تعالی ذکر کرده و به عنوان نمونه «جبرئثیل را 
ارشد ملایک و مظهر علم خدا و شدیدالقوی می‌دانند»." و به طور کلی «هر یک از 
فت تن حصیصه‌ای خاص از خداوند را نشان می‌دهند».* 

از سوی دیگر فرشتگان وسائط فیض نیز هستند و هر یک از آنها مسئول کاری 
در این عالم است؛ چنانکه عارفان گفته‌اند که: «چندین هزار از ایشان بر نوع انسان 
موگل‌اند. و چندین هزار بر معادن و نبات و حیوان. لا بل بر هر چیزی یکی موکّل 
است. و در کلمات انبیاء علیهم‌السلام آمده است که إن لکل شیء مک و از صاحب 
شریعت ما صلى اللّه عليه و سلّم وارد شده است: ينزل مح كل قطرة مَكت. و اهل 
E‏ کرت که نا E‏ فرشته تا پز کی ار شاف شون نا درو سین 
در حدیث دیگر ملک الجبال و ملک الریح و ملک الرعد و ملک البرق و ملک 
السحاب آمده است»." ۱ 

از دید گاه اهل حق نیز «آنچه در کون و وجود می‌گذرد. کلیة آنها به دستیاری 


این فرشتگان صورت می‌پذیرد و آنان اجراکنندگان ارادۀ خداوند و گردانندگان امور 


5 صدیق صفی زاده مقدمة دورة بهلول. ص .٤۷‏ 

۲ حق الحقایق(شاهنامة حقیقت) ص ۳۸. 

۳ تبیین ظهور دور حقیقت از نگاه کلام یارسان(اهل حق). ص ۲۰۱. 
.٤‏ ژان دورینگ, موسیقی و عرفان» ستّت اهل حق» ص ۲۳. 

0. نقدالنصوص» ص ۰ 


٤‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


جهان‌اند»؛ ' چنانکه خان الماس در بیان وظیفهٌ چهار ملک مقرّب در ادارة امور اين 
عالم. آنها را به سان لنگری می‌بیند که آسمانها را نگه داشته‌اند: 
چوارتنه لنگر چرخ و افلاک دیسم" 

یعنی: چهار ملک مقرّب را به سان لنگری برای نگهداری آسمان و افلاک دیدم. 

نوروز نیز پس از بیان تجلیات الهی در مرحلة در و خاوندکان به بیان خلقت 


فرشتگان پرداخته و آنان را موکلان امور عالم از سوی حق‌تعالی معرفی کرده است: 


اوسا جهار ملک حوالة فرمان کردش و ایلجی ارض و آسمان" 
یعنی: آنگاه پروردگان چهار فرشتةٌ مقرب را با فرمان و اراده خود. بر زمین و 
آسمان موکل کرد. 


در سایر متون اهل حق نیز بر اهمیت چهار ملک مقرب در ادارة امور عالم به 
امر پروردگار تأکید شده و به تفصیل بیشتر آنها را موکلان بر چهار دریاء چهار فصل 
و چهار عنصر دانسته‌اند ؛ 

سایر مراتب فرشتگان نیز هر کدام مسئول کاری در این عالم معرفی شده‌اند. به 
طوری که در توصیف هفت‌تن به عنوان هفت فرشتۀ مقرب که نزدیکترین جایگاه را 
به عالم الهی دارند. آنها را مسئول هفت گوهر یا هفت معدن از جواهر و هفت زبان 
ذکر کرده‌اند؛ همچنین ایشان را سرخیل فرشتگان به شمار می‌آورند که هر کدام 
مسئول کاری هستند. 

بابا سرهنگ دودانی» به عنوان یکی از مظاهر انسان کامل در انديشة اهل حق» 
دراین‌باره می گوید: 

هفتم سر خیلن. هشتم سر خین جه آسمان دا هفشتم سر خین 
۱. صدیق صفی زاده» نوشته‌های پراکنده دربارۀ پارسان(اهل حق)» ص ۹۷. 
۲. دیوان حضرت خان الماس لرستانی. ص ۳۸. 


۳ دفتر نوروز سورانی. ص ۳-۰ 
1 نامة سرانجام یا کلام خزانه. دورهٌ جهلتن. ص ۳۹7 
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هر یک و رنگی ته گست و گیلن هر یک پی کاری آواره و وین" 

یعنی: هفت‌تن سرخیل و رئیس فرشتگان‌اند. آنها از آسمان سرخیل‌اند. «هرکدام 
با روشی و سیمایی در گردش و حرکت‌اند و هر کدام در پی انجام کاری رها 
(مختار) هستند». ۲ 

نوروز نیز هفت‌تن را مدار گردش عالم دانسته است: 

هفتسی آسسمان زمین لنگسرن هفتسی بسرات دار فانى بسورن" 

یعنی: هفت‌تن لنگر و نگهدارندة آسمان و زمین‌اند و برات رسیدگی به امور این 
دنیای فانی به آنها داده شده است. 

در متون اهل حق, این تصرف و تدبیر دربارهُ فرشتگان مراتب بعد نیز بیان 
شده و ایشان را عهده‌دار اموری دیگر در عالم معرفی کرده‌اند؛ چنانکه هفتوانه به 
عنوان دومین گروه هفت نفری از فرشتگان مقرب که پس از هفت‌تن قرار می‌گیرند. 
مسئول روزهای هفته معرفی شده‌اند و هر یک از روزهای هفته به یکی از آنها 


: : 3 
نسبت ذاده شده است. 


در متون عرفانی نیز بر کارگزاری فرشتگان در انجام امور عالم تأکید شده و 
فرشتگان مسئول این امور را از دستة روحانیان دانسته‌اند. از آن جمله» جامی در 
رک آورده است: «و قسمی دیگر آنند که به عالم اجسام تعلق دارنده به 
تدبیر و تصرف و ایشان را روحانیان گویند»." ۱ 


صدیق صفی‌زاده. نوشته‌های پراکنده دربارة یارسان(اهل حق) ص ۹۸. 
ترجمه بیت از رهنمودهای جناب آقای دکتر محمّدعلی سلطانی است. 

دفتر نوروز سورانی ص ۰۱۸۰ 

صدیق صفی‌زاده نامةً سرانجام یا کلام خزانه. مقدمة دورهٌ هفتوانه ص ۰.۱۹۸ 
نقدالتصوص. ص 4. 


مد مد مت مق تن 


۳۹۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


وی در جای دیگر نیز که به بیان مراتب فرشتگان پرداخته» گروهی از آنها را 
مسئول تدبیر و تصرف در عالم ملک ذکر کرده و معتقد است که گردش آسمانها و 


جنبش جسم و جان در عالم ملک به تدبیر ایشان انجام می‌شود: 


از ملاشسک. جماعتی هستند کز می عشق. جاودان مستند 
نی ز خود. نی ز خلقشان خبری نی به خود. نی به خلقشان نظری..! 
قسسم دیگر: شسدبر اشباح متصسرف در آن. صباح و رواح 
کرده هر یک به موجب تقدیر در هیاکل تصرف و تس‌دبیر 
گردش آسمان از ایشان است جنبش جسم و جان از ایشان است" 


جامی در این ابیات از فرشتگان موکُل با عنوان «مدټر اشباح» یاد کرده است. به 
نظر می‌رسد که جامی. در به کار بردن این تعبیر نظر به آیۀ پنجم سورة نازعات 
اه کم ها رال ت اهر ان تس کته دو کد ناکین ار 
مفستران. این تدبیرکنندگان امور را فرشتگانی دانسته‌اند که تدبیر امور عالم بر عهدۀ 
ایشان است* و «هر نوعی از آنها موظف به تدبیر بعضی امورند؛ بعضی موکل بر باد 
و باران» بعضی موکل بر ارزاق خلایق, بعضی موکُل بر گیاهان و نباتات که آنان را 
ملائکة مدیُرین نأمند»." 

نکتة دیگری که در متون اهل حق دربارۀ فرشتگان بیان شده, مربوط به آفرینش 


آدم(ع) و مأموریّت چهار فرشتةٌ مقرب برای آوردن خاک است. شرح این موضوع 


۱. هفت‌اورنگ. سلسلةالاهب ص 1۸۷. 

۲. همان ص ۱۷۶. 

۳ قران محید. سوره نازعات(۷۹) ایه ۵. 

۶ ر.ک: محمد بن حسن طوسی, التبیان فى تفسیر القرآن تحقیق احمد قصیرعاملی بیروت. دار احیاء التراث 
العربی» بی‌تاء ج ۱۰ ص ۲۵۳؛ فضل بن حسن طبرسی. مجمع البيان فى تفسیر القرآن تحقیق: محمد جواد بلاغی؛ 
چاپ سوم تهران انتشارات ناصرخسرو ۰۱۳۷۲ ج ۰۱۰ ص 1۵۲؛ هاشم بن سلیمان بحرانی, البرهان فى تفسير 
القرآن ج۵ ص ۵۷۵؛ سید محمد حسین طباطبایی» المیزان فی تفسیر القرآن. چاپ پنجم. قم دفتر انتشارات 
اسلامی جامعةٌ مدرسین حوزه علمیه قم. ۱4۱۷ق» ج ۲۰» ص ۱۸۰. 

۵ سیده نصرت امین(بانوی اصفهانی). مخزن العرفان در تفسیر قران. تهران انتشارات نهضت زنان مسمان. 
۱ ج٤۱‏ ص ۳۱۰. 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ جبروت/ عالم فرشتگان ۲۳۷ 


به صورت مفصل در دور قالب به نظم بیان شده و هر کدام از چهار ملک مقرب به 
معرفی خود در آن دوره و بیان وظیفهٌ خود در ساختن قالب آدم پرداخته‌اند.! 

در تذکرهُ اعلی نیز دربارۀ این واقعه آمده است: «بعد از آن جبرئیل را امر نمود 
که برو از زمین قبضه‌ای خاک بیاور. جبرئیل به فرمان رب" جلیل رفت و قبضه‌ای 
خاک برداشت. زمین ناله و زاری کرد و جبرئیل برگردید و رفت و گفت: خداوندا! 
زمین به من ناله کرد. به جهت آن نياوردم. بعد از آن میکائیل را فرستاد آن هم 
بدین گونه. بعد از آن اسرافیل را فرستاده آن نیز همین گونه. بعد از آن عزرائیل را 
فرستاد. رفت قبضه‌ای خاک برداشت. زمین ناله و زاری برآورد. [عزرائیل] گفت: امر 
جبّار است. و خاک را به نظر انور مبارک صاحبکار رسانید»." 

خان الماس نیز در جایی که به بیان مراتب ظهورات حق‌تعالی پرداخته دربارة 


آفرینش آدم(ع) و نقش چهار فرشتۀ مقرب در ساختن قالب او می‌گوید: 


مدت مدیدی ژ مابین ورد خلت آدم و خیال آوّرد 
فرما ملکسان چنسی جبرئیل بچن خاک بارن اژ کوی سراندیل 
بلکم بنیساد آیمیسزاد کیم دل آیم‌ان وی دنا شاد کیم 
مَلکان هر یک عازم بین و خاک و حکم موجز پادشای بی‌باک 
خاک حاشا مکرد مگریوا شیون آمانن طاقست آيميم نين 
ملایک آمان عرض کردن و شا خاک ژآیسی مکرو حاشا 
شا فرما و عزرایل و تاو تاجیل تو مأمور خاک و کوی سراندیل 
عزرائیل و قار داخل بی و خاک و حکم و موجز پادشای سَهمناک ... 
خاک آورد نياو حضور شا واتسش امر تو هاوردم و جا" 


از کته کلام قالب. صص ۲۳- ۱۰. 
۲ تذکرة اعلی ص 11-۱۵ 
۳ دیوان حضرت خان الماس لرستانی. صص ۰ = ۷۱ 


WW‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


یعنی: مدت زمان زیادی از آفرینش فرشتگان و اسان و زمین می گذشت. تا 
اینکه خداوند. خلقت آدم را در نظر آورد. آن‌گاه به فرشتگان و از جمله جبرئیل 
فرمود که بروید و از کوی سراندیب خاک بیاورید؛ زیرا می‌خواهم آدم را خلق کنم 
و دل آدمها را به این دنیا شاد نمایم. فرشتگان هر یک بنا بر حکم خداوند بی‌باک» 
عازم زمین شدند تا خاک بیاورند» امّا خاک شیون و زاری می‌کرد و می‌گفت که 
طاقت آدم شدن ندارم. ملایک نیز نزد حق تعالی برگشتند و عرض کردند که خاک 
از آدم شدن حاشا می‌کند. آن‌گاه خداوند به عزرائیل فرمود که تو مأمور آوردن خاک 
از کوی سراندیب هستی. به تعجیل برو و خاک بیاور. عزرائیل نیز بنا به حکم پادشاه 
با هیبت. با قهر و غضب به خاک داخل شد و مشتی از آن آورد و در حضور 
حق‌تعالی نهاد و گفت که امر تو را به جا آوردم. 

روایت تذکرة اعلی و خان الماس از چجگونگی آفرینش آدم(ع) و نقش چهار 
ف فته مقر تون انم کان خها ق با وا است که از امام جعفر صادق(ع) 
دربارة چگونگی آفرینش آدم(ع) نقل شده است: «إن القبضة الى قَبَضها له تعالى من 
لطین الى خَلى مله آدم سل البها جترئیل أن بفیضها تال الوض أغوذ الگه أن 
تأخذ می شیباً فرجم الی ره فقال یا رب تعولذات بک منی فأرسل الما اشرافیل 
فالتا مل ذلک تازسل الها میکائیل تقالت مثل لک فاسل إلا علک العوت 
E‏ مه ند مئها شا ققال علکه الموت و انا غود له آن آزجع ا 

یعنی: آن مشت خاکی که خداوند متعال برگرفت و آدم(ع) را از آن آفرید 
جبرئیل را فرستاد تا آن را بیاورد. خاک گفت: پناه می‌برم به خدا از اینکه چیزی از 


3 ۵۷۹ محمد بن علی بن بابویه. علل الشرایع. قم کتابفروشی داوری؛ ۵ ج ۰۲ ص‎ .١ 
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من برداری. پس» جبرئیل به سوی پروردگارش بازگشت و عرض کرد: خداوندا 
خاک از من به تو پناه برد (از این ری من خاک نیاوردم). بعد از آن» حق‌تعالی 
اسرافیل را فرستاد و خاک همان سخنان را بیان داشت. پس از آن» میکائیل را 
فرستاد بار دیگر» خاک همان سخنان را تکرار کرد. سپس مَلک‌الموت(عزرائیل) را 
فرستاد. خاک از او به خدا پناه برد (تا از او برندارد). ملک‌الموت گفت: من نیز به 
خدا پناه می‌برم از این که به سوی او بازگردم» مگر آنکه از تی مشت خاک را 
برداشته (و امر الهی را به جای آورده باشم). 

در متون عرفانی نیز مشابه همین روایت یافت می‌شود؛ از آن جمله نجم‌الدین 
رازی در «مرصاد العباد»» دربارة آفرینش آدم و نقش چهار فرشت مقرب اینگونه 
آورده است: «پس» جبرئیل را بفرمود که برو از روی زمین یک مشت خاک بردار و 
بیاور. جبرئیل علیه‌السلام برفت» خواست که یک مشت خاک بردارد. خاک گفت» 
ای جبرئیل. چه می‌کنی؟ گفت تو را به حضرت می‌برم که از تو خلیفتی می‌آفریند. 
سوگند بر داد به عزّت و ذوالجلالی حق که مرا مبر که من طاقت قرب ندارم و تاب 
آن نیارم... جبرئیل چون ذکر سوگند شنید. به حضرت بازگشت. گفت: خداونداء تو 
داناتری. خاک» تن در نمی‌دهد. میکائیل را بفرمود تو برو. او برفت. همچنین سوگند 
برداد. اسرافیل را فرمود. تو برو. او برفت. همچنین سوگند برداد. بازگشت. 
حق‌تعالی» عزرائیل را بفرمود برو اگر به طوع و رغبت نیاید. به اکراه و اجبار برگیر 
و بیاور. عزرائیل بیامد و به قهر» یک قبضه خاک از روی جمله زمین برگرفت». 

مولوی نیز در مثنوی» داستان آفرینش آدم و نقش فرشتگان در آوردن خاک را 


کی ورت که تشر که ات 


2 نجمالدین رازی» مرصادالعباد. صص ۰ 2۱ 
۲ ر.ک: مثنوی معنوی» دفتر پنجم ابیات 2-۱۵۵5 ۱۱۹۳. 


۶۰ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


مجموع سخن آنکه تعمّق در متون اهل حق» بیانگر آن است که ایشان نیز با 
عالم جبروت به عنوان نخستین تعیّن خلقی آشنا بوده و آن را مرتبه‌ای می‌دانند که 
پس از مرتبهٌ واحدیّت(خاوندکار) به ظهور رسیده است. 

ایشان همچنین دربارژ سلسله مراتب آفرینش فرشتگان, دید گاهی مشابه دیدگاه 
سایر عارفان مسلمان دارند. از دیدگاه ایشان» نخستین ظهورات عالم جبروت. شامل 
چهار فرشتۀ مقرب؛ یعنی» جبرئیل» اسرافیل» میکائیل و عزرائیل بوده است. سپس 
مراتب این فرشتگان به هفت و سپس به چهارده فرشته افزایش می‌یابد. البته ایشان 
نیز تأکید می کنند که این فرشته‌هاء ظهورات اسماء و صفات الهی‌اند که در مراتتب 
پیش از عالم جبروت. وجود علمی داشته‌اند و برای هر کدام از آنها نیز نامهایی 
ازلی ‏ کر می‌کنند. 

اهل حق نیز همچون سایر عارفان» گروهی از فرشتگان را مسئول تدبیر و 
تصرف در امور عالم می‌دانند و معتقدند که ایشان از جانب حق‌تعالی موکُل این امور 
هستند؛ چنانکه گردش آسمان و زمین و جنبش جسم و جان را نتیجهة تدبیر و 
تصرف آنها می‌دانند. همچنین در بحث آفرینش آدم و نقش چهار ملک مقرب در 
آوردن خاک به امر الهی. دیدگاهی مشابه سایر عارفان مسلمان دارند. 


حضرت سوم: ملکوت | عالم خیال یا مثال 

عالم ملکوت يا خیال یا مثال» عالمی است که از دیدگاه عرفانی» مابین عالم 
جبروت و عالم ملک (عالم ماده) قرار گرفته است. ابن‌عربی در بیان جایگاه این عالم 
در چینش نظام تجلیات می‌گوید: «قان قلت و ما عالم الملکوت. قلنا الم الْمَعَانى و 
لغب و الارتقاء یه من عالم الملک, ۱ یعنی: اگر از ما بپرسند که عالم ملکوت 
a E‏ ان مان موب اس وبا CEE‏ از 

خحصوصیّت ویهُ عالم ملکوت آن است که ترکیبی از ویژگیهای عالم جبروت و 
عالم مُلک را داراست. به این معنی که موجودات این عالم از نظر اينکه کون و فساد 
ندارند و مجردند. شبیه موجودات عالم جبروت‌اند و از جهت آنکه دارای عوارض 
مادی. همچون صورت و شکل و مقدارند. شبیه موجودات عالم ملک هستند. به این 
ترتیب» عالم ملکوت با دارا بودن خحصوصیّات دو عالم مجرد و مادی» امکان ایجاد 
ارتباط و اثرپذیری میان این دو عالم را امکان‌پذیر می‌کند. 

قیصری در مقدمة شرح فصوص الحکم خود به تشریح این مطلب پرداخته و 
می‌گوید: بدان که میان عالم اجسام و عالم ارواح مجرده(جبروت) عالم دیگری 
هست که برزخ نامیده می‌شود... به این معنی که ميان عالم ارواح و عالم اجسام 
برزخی قرار دارد- یعنی عالم مثال(ملکوت)- تا مانع تعدای و آمیزش آنها به یکدیگر 
گردد. برزخ باید بهره‌ای از هر دو طرف داشته باشد. لذا عالم مثال(ملکوت) از آن 
جهت که غیرمادی است. شبیه عالم جبروت است و از لحاظ داشتن صورت و شکل 
و مقدان شبیه عالم اجسام است. معانی‌ای که از حضرت الهی فرود می‌آیند. نخست 


۱. الفتوحات المکیّه. ج ۲ ص ۱۲۹ 
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در جهان مثال(ملکوت). یک صورت جسمانی و حسّی. همانند صورت خیالی ما 
می‌پذیرند و سپس به عالم ملک فرود می‌آیند... همچنین هر یک از ارواح کلیّه و 
جزئیّه از عقول و نفوس مجرده و غیرمجرده به حسب کمالات و درجاتشان, 
صورتی دارند در عالم مثال(ملکوت). همین طور ارواح کلی انسانی» پیش از 
ظهورشان در بدنهاء با آن صورتها ظاهرند و مشهود ارباب شهود واقع یی 5 
بنابراین» عالم ملکوت دارای یک ویژگی دوگانه است که از سویی. شبیه عالم 
ماده بوده و از سوی دیگر. به عالم جبروت شباهت دارد. از این رو. تجسّد ارواح» 
تروح اجساد و مشاهد؛ مجردات به صورت اشباح جسمانی در اين عالم رخ 
می‌دهد. علّت نام گذاری عالم ملکوت به «برزخ» هم همین است؛ چون واسطة عالم 
ملک با عالم جبروت است و نسبت آن با دو طرف «وجوب و امکان» مساوی 


تا 

علّت نام گذاری عالم ملکوت به «عالم مثال» از آن جهت است که آنچه در این 
عالم درک می‌شود مثل و مثال اشیای ماای است. همچنین, الین صورت مشالی 
اعیان ثابته نیز در این عالم E‏ می‌شود. عالم ملکوت. از آن جهت عالم مثال 
ا می‌شود که دربردارندۀ صورت اموری است که در عالم جسمانی هستند. 
همچنین. اوّلین صورت مثالی برای اعیان و حقایق در حضرت علم الهی است... 
پس» هیچ معنایی از معانی(اعیان ثابته) و هیچ روحی از ارواح تفه مکی ا 
صورتی مثالی مطابق با کمالاتش, در این عالم دارد." 

به عالم ملکوت. «عالم خیال» هم گفته می‌شود. زیرا بین «عالم حس» و «عالم 
عقل» قرار گرفته. همچون ادراک خبالی که واسطة ادراک حسی و ادراک عقلی 
امت ویر کین عمده عالم ملکوت. «تجرد برزخحی» است. در مقابل «تجرد عقلانی» که 


3 شرح فصو الحکم قیصری. صص ۸-۹۷. (ترجمه به نقل از کتاب عرفان نظری یثربی» ص ۳۶۳). 
۲. همان» ص ۸ 
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مخصوص عالم جبروت است. منظور از تجرد برزخی» آن است که حقایق گونية 
مجردهٌ لطیفه, در عالم ملکوت. با آثار و عوارض مادی همچون شکل ظاهر 
می‌شوند. امّا از سوی دیگره قابل تبعیض و خرق و التیام هم نیستند.! 

به عبارت دیگر نسبت عالم ملکوت. به عالم جبروت. با نسبت آن به عالم 
اجسام یکسان است؛ چون در اين عالم ا ا تن زر وتان 
واسطه‌ای میان عالم ارواح(جبروت) و عالم اجسام(مُڵک) است." 

عالم ملکوت يا مثال راء بنا به اعتباری. به دو قسمت تقسیم می‌کنند که شامل: 
«مثال متفصل» و «مثال متصل» است. منظور از عالم مثال منفصل, «همان عالم موجود 
پل و ما یی راز مت فا ات ان و رات مس 
عالم خیالی است که هر انسانی آن را دارد و وابسته به انسان است»." به عبارت 
دیگر» می توان گفت که عالم مثال متصل. یکی از مراحل وجودی انسان است و 
از نی ون دس اسان درک می‌شود مربوط به این عالم است. 

اما عالم مثال منفصل(خیال منفصل)» یکی از مراتب وجود است که قوای فکری 
انسان برای آن شرط نیست و بیشتر مکاشفات عارفان و اولیای الهی را مربوط به 
همین عالم می‌دانند. بنابراین» خیال منفصل» آن مرتبه از عالم ملکوت است که به 
حضرت الهی وصل است.* برای درک این مرتبه قوای دماغی و نیروی م 
انسانی شرط نیست" و مکاشفات و الهامات اولیای کامل و انبیای عظام متعلق به 


۱. مرتضی کربلایی» «سلسله مراتب هستی در مکتب ابن عربی. بر اساس دید گاه صدرالدین قونوی». ص ۱۳۲. 
۳ صدرالدین قونوی» مفتاح الغیب. ص A^‏ 

۳ مبانی و اصول عرفان نظری. ص .۲٩‏ 

٤‏ . همانجا. 

۵ نقدالتصوص. ص ۲. 
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اما مرتبۀ خیال متصل یا مقیّد. آن مرتبه در عالم ملکوت است که برای ادراک 
آن» وجود قوای ذهنی و نیروی مخيَّلةٌ انسانها لازم و ضروری است و از آن عالم 
هر انسانی را بهره‌ای هست که همان قوهْ خیالی اوست که با آن خوابها و رژیاها را 
می‌بیند».! به این مرتبه. بدان جهت متصل می‌گویند که متصل و وابسته به عالم حس 
و شهادت است. 

نکتۀ حائز اهمیّت در مورد عالم مثال(خیال) متصل و منفصل» آن است که 
(نخستین روزنه غیبی که به روی انسان گشوده می‌شود. همین دریچة عالم 
مثال(ملکوت/خیال) است. در این عالم» هرکسی به نسبت قوت استعداد و صفای 
باطن» می‌تواند احوال بندگان را مشاهده کند. مشاهدات انسان در خیال 
مقیّد(متصل) به ندرت از تعبیر بی‌نیازند؛ بلکه غالباً محتاج تعبیرند» زیرا هر معنایی 
در هر قالبی ظاهر نمی‌شود»." 

به این ترتیب» می‌توان گفت که انسانها از طریق «خواب» با عالم «خیال متصل» 
ارتباط برقرار می کنند و از طریق «شهود» به عالم «خیال منفصل» وارد می‌شوند و 
پیشگویی‌های عارفان دربارة اشخاص و وقایم هم مربوط به شهود این وقایم در 
عالم خیال منفصل است. 

وجود خصوصیّات ويز عالم ملکوت در متون اهل حق» نشان می‌دهد که ایشان 
نیز به وجود این عالم آگاهی داشته‌اند. از جملۀ این قراین بیان خواب‌هایی است که 
در آن» حقایق عالم ملکوت بر ایشان آشکار شده است. همچنین. شهودهای عارفانه 
و بیان پیشگویی از اموری که بعداً در عالم ملک رخ خواهد داد نشان می‌دهد که 


عملا به وجود عالم ملکوت و خحصوصیّات آن آگاهی داشته‌اند. به این ترتیب» 


۹ شرح فصو الحکم قیصری. صص ۹۹-۹۸. 
5 یحیی یثربی» عرفان نظری: تحقیقی در سیر تکاملی و اصول و مسائل تصوف. چاپ پنجم» قم بوستان کتاب. 
۶ ص ۳:۳ 
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می‌توان گفت که در آثار اهل حق نیزء از طریق بیان خوابها و مکاشفات به طور 
ضمنی» بحث خیال متصل و خیال منفصل مطرح شده است. 

در بحث از خیال متصل و خوابهایی که از طریق آنهاء برخحی حقایق بر ایشان 
آشکار شده می توان به گفتار ملانیازه در بند «میرزام و خاوان» اشاره کرد. در این 
خواب. ملانیازه که به دنبال یافتن حقیقت است. در تمام عالم گردش می‌کند و بر 
شرق و غرب می‌گذرد چنانکه به تعبیر او تمام هفت اقلیم عالم را از هند و روم تا 
چین و شام می‌پیماید و احوال هفتاد و دو مّت را به چشم باطن نظاره می‌کند. 
اطلاعات کتابهای هر مذهب بر او آشکار می‌شود و با مشایخ بزرگ آنها ملاقات 
می کند. تا آنکه سرانجام حقیقت را نزد دوستداران علی(ع) می‌یابد که در ظاهر از 
چشم مردم پنهان‌اند به صورتی که از آنها با عناوینی چون «قپه پسرورا" و 
«صدف‌نشین)» یاد ی 

از دیگر موارد این خوابها می‌توان به گفتار سیّد علاءالدین در بند «علادین خاو 
بیم» اشاره کرد. در این خواب. علاءالدین در عالمی ملکوتی با سه تن از اولیای الهی 
دیدار می کند و گفتگوهایی میان ایشان دربارة نشانه‌های اولیای الهی و روش 
شناختن آنها رد و بدل می‌شود." 

همچنان که ذکر شد یکی از ویژگی‌های خیال منفصل. اشراف بر زمان است؛ 
یعنی در این عالم» حال» گذشته و آینده برای اولیاء و انبیاء یکسان است و به همین 
دلیل ایشان با راه‌یابی به این عالم می‌توانند از اتفاقات گذشته و آینده خبر دهند. در 


۱. بیاض یاری. گفتار ملانیازه ص ۱۱۹. 

۲ یادآور حدیث قدسی است که در آن خداوند اولیاء خود را پنهان در قبه‌های نورش معرفی می‌کند و 
می‌فرماید: (آولیایی تخت قبابی ۹ غرفهم غیری» 1 اولیایی». 

۳ بیاض پاری. گفتار ملانیازه ص ۹ 

۶ همان» گفتار سيد علاءالدین(علادین)» ص ۸۹ 
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متون اهل حق نیز وجود شهودها و پیشگویی‌های فراوان نشان می‌دهد که عارفان 
این مسلک با عالم خیال منفصل آشنا بوده و به آن راه یافته‌اند. 

تعداد شهودها و پیشگویی‌های ذکر شده در متون اهل حق و اهمیّت آنهانزد 
ایشان تا حدی است که شاید بتوان گفت. اصول آیین اهل حق» بر شهود و 
دیده‌داری باطنی استوار است. شهودهای ذکر شده در متون اهل حق» دو دسته‌اند: 
نخست شهودهایی که به نظر می‌رسد برای عارف» جنبۀ شخصی دارد و در آن, با 
گروه‌ها یا عوالم خاصّی دیدار می کند و اطلاعات کسب شده در این شهودهاء بیشتر 
برای خود عارف در ارتقای مرتبة سلوکی و افزایش سطح آگاهی او از حقیقت موثر 
است. از آن جمله» می‌توان به شهود شیخ امیر از عالم باطن يا خیال منفصل در بند 
«ستر نه دریایی» اشاره کرد که با این بیت آغاز می‌شود: 

سر له دریایی سر نه دریایی له باطن کیشام سر له دریایی' 

یعنی: در عالم باطن» سر به دریایی فرو بردم. 

در این شهود. شیخ امیر با دیدۀ باطن به گشت و گذار در عالم ملکوت پرداخته 
و با صحنه‌هایی شگفت مواجه می‌شود که در آن ماهی را بدون آب و پرنده را فارغ 
از دانه می‌بیند و درمی‌یابد که حیات آنها به عشق حق‌تعالی است و از این شهود. در 
خود او نیز شور و جذبه‌ای پدید می‌آید و طالب شراب عشق از ساقی الهی می‌شود. 

خان الماس نیز در بند «یاران مستان دیم»" یعنی: «ای یاران. مستان را دیدم» به 
بیان شهود خود از عالم باطن می‌پردازد. خان الماس در این شهود. گروهی از مستان 
درگاه الهی را مشاهده می‌کند که گرد هم جمع شده و شراب مجلس آنان از باد 
حوض کوثر است. وی درمی‌یابد که گردش افلاک. وابسته به این اولیای الهی است 
که فانی از خود و باقی به حق‌اند. سپس. گروه‌های دیگر اولیاء را می‌بیند که همگی 


۱ دیوان شیخ امیر. ص ۹ 
۲. بیاض پاری. گفتار خان الماس. ص ۳۸؛ دیوان حضرت خان الماس لرستانی. ص ۳۷. 
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ند بیاعم ی مغر ل و ود او کار ای ماه می ماوت 
می‌شود. 

از دیگر شهودها در متون اهل حق» می توان به گفتار ملانیازه در بندهای «پروانه 
و شم بیم» «میرزام عیارن»" و «بازار رنگباز»" اشاره کرد. در این موارد نیز ملانیازه 
به بیان شهودهای خود از عوالم باطنی می‌پردازد و گویا آنچه را در خواب و از 
طریق خیال متصل دیده» در بیداری و از طریق خیال منفصل نیز شهود می‌کند تا 
یقین حاصل کند که آنچه در خواب دیده حقیقت داشته و عين واقع است. 

دستۀ دوم شهودهاء در متون اهل حق» شهودهایی ا که در آن عارف 
دیده‌دار. حقایقی را دربارۀ آینده می‌بیند و به نوعی پیشگویی می کند. برخی از این 
کو ھا را کر اتید با یک کی اس اکت ار حا انس ارم 
پیشگویی‌های شیخ امیر» سیّد جوزی و سلیم. دربارة ظهور تیمور بانیاران و کشته 
شدن اوست. " همچنین پیشگویی خود تیمور دربارُ بر دار شدنش." 

گروه دیگر پیشگویی‌ها. شهودهایی است که به بیان وقایع پیش رو در ایران و 
جهان می‌پردازد؛ همچون تغییر پادشاهان و سلسله‌های پادشاهی يا بروز جنگ‌ها و 
حتی کشورهای دخیل در این جنگ‌ها. از جملۀ این موارد» پیشگویی‌های خان 
القن رساي اس 

گاه نیز پیشگویی‌ها مربوط به وقایع ظهور حضرت صاحب‌الزمان است که شاید 
بتوان آنها را شهودهای آخرالزمانی نامید. بسامد این نوع شهود. در میان آثار اهل حق 
. بیاض پاری گفتار ملانیازه ص ۰۱۲۱ 
۲ همان ص ۱۲۷. 


۳ همان ص ۱۲۹. 

۶ دیوان شيخ امین ص ۱1۵ دیوان سیّد فرضی و پارانش. مندرج در دیوان شیخ امین صفحات ۵۷۵ - 0۷۷ 
۳ ۰۵۸۱ ۱۰ ۱۰۳۲ 

۵ دفتر کلام تیمور بانیاران و تیمور ثانی. صفحات ۰ ۲۰ ۲۹. 

7 ر.ک: بیاض پاری. گفتار خان الماس. صص ٤٤‏ - 1۰. 
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بیش از سایر شهودهاست به طوری که قسمت اعظم دیوان خان الماس را می‌توان 
شهودهای آخرالزمانی دانست؛ چنانکه در بندهای متعدد به شرح وقایع ظهور 
پرداخته است. 

از آن جمله می‌توان» بندهای «آشکار مَیو»» «آشوی نه شاران» «یاوران آشو» 
«یاران اظهار بو». «یاران حق وش» «یاران سرد مَبو»» «چجار گوشه ماتن» «یاران 
تمامه»» «ڑ اتش در «پاران بخروشو». «هوشیاران هوش)». «دور زمانه». «هن و 
هزاره» «یاران سام میو» و «هر دیار مَیو»را نام ا ۱ 

خان الماس در این بندها به تفصیل به پیشگویی وقایع زمان ظهور و قبل از آن 
پرداخته است. این پیشگویی‌ها گاهاً به میزانی دقیق و مشخص است که حتی نام 
برخی پادشاهان» همچون شاهان قاجار» و مت حکومت آنها نیز به صورت صریح 
ذکر شده است. همچنین تاریخ جنگ جهانی دوم و وقایع آن به صورت دقیق 
پیش‌بینی شده است که نشان دهندهة اصالت این شهودها و ورود عارف به عالم خیال 
منفصل انت" 

دیگر نویسندگان اهل حق نیز به بیان اینگونه شهودها پرداخته‌اند؛ چنانکه در 
سخنان تیمور بانیاران و تیمور ثانی نیز پیشگویی وقایع آخرالزمان دیده می‌شود. " در 
دیوان شیخ امیر نیز مشابه همین شهودها دیده می‌شوده؛ از آن جمله می‌توان به 
بندهای «یا شاه بیان بو»» «دارو نیشانی» «آخر زمائن» «یاران یار مَیو» اشاره کرد که 
در آنهاء شیخ امیر به پیشگویی وقایع ظهور و آخرالزمان پرداخته است. " 


۱. بیاض باری. گفتار خان الماس» صفحات 6۰ 6۲ 44 £7« ۸ ۵۱ VY ¥1 ۲ ° OA ۵۷ ۵۵ «OF‏ ۷۷ 
۲ ر.ک: همان صفحات ۱ ۶ ۵۸ ۰۰ ۱۱ 

۳ ر.ک: دفتر کلام تیمور بانیاران و تیمور ثانی. ص ۰۱۳ "۳ 

.۱۲۰ ۰۱۰ ۰۱۰۲ ۷ دیوان شیخ امین صفحات‎ .٤ 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ ملکوت/ عالم خیال ۲۷۹ 


فرد دیگری که در ضمن بیان شهودهایش, به پیشگویی وقایع آخرالژمان و 
اتفاقات قبل از ظهور صاحب‌الزمان پرداخته. ملانیازه است. وی در بندهای «کی 
تخر نذا بو6 و و فیرانی» ان این ھر وها د اه است: 

کثرت شهودهای موجود در متون اهل حق» مهر تأییدی است بر اطلاع و 
وصول عارفان این مسلک به عالم ملکوت و خیال منفصل. اگر چه در متون ایشان, 
اغلب از این عالم با عنوان «عالم باطن» یاد شده و اصطلاحات خاص عرفان نظری 
در آثار ايشان دیده نمی‌شود. اما مفهوم و محتوای عالم ملکوت. در نظام 
هستی‌شناسانة اهل حق, قابل مشاهده و پیگیری است. 


۱. بیاض یاری. گفتار ملانیازه ص ۱۳۵. 
۲ همان ص *1۶. 


حضرت چهارم: ملک / عالم ماده 

عالم ملک يا ماده چهارمین مرتبه از سیر تجلیات و ظهورات حق‌تعالی است. 
جایگاه این عالم در چینش نظام تجلیات بعد از عالم ملکوت است. و از نظر شت 
و ضعف ظهورات وجود در ضعیف ترین رتبه قرار گرفته است؛ چون نازل‌ترین 
مرتبهٌ تنزلات وجود محسوب می‌شود. 

عالم ملک را از جهت آنکه مشهود همگان واقع می‌شود و قابل مشاهده حسی 
است. عالم شهادت هم می گویند؛ چنانکه ابن‌عربی می‌گوید: «فان قلت و ما عالم 
ملک فلا عالم الشهاده؛.! یعنی» اگر بگویی: عالم ملک چیست؟ می‌گوییم: عالم 
شهادت است. 

قیصری نیز در رسائل خود به همین موضوع اشاره کرده و آورده است: «عَالمْ 
ملک هو عالم الشَهَادة لمْطلقَة. " یعنی: عالم ملک همان عالم شهادت مطلق است. 
بنابراین» «عالم شهادت. عبارت از عالمی است که اشارت حسّی بدان راه یابد. و آن 
را عالم نعلق و عالم شفلی و عالم ملک نیز گویند»." 

همچنین به دلیل محسوس بودن و جسمانی بودن موجودات این عالم. به آن 
عالم حس و عالم اجسام هم گفته می‌شود؛ چنانکه جامی در تعریف این مرتبه از 
وجود می گوید: «حضرت حس است و مشاهده. که جای بروز است به صُور متعیّنه 


.۱۲۹ الفتوحات‌المكيّه. ج ۲ ص‎ ١ 
۷ رسائل قیصری. ص‎ 2 
.1٩ نقدالنصوص. ص‎ ۳ 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ ملک ۲۸۱ 


کونیه». همچنین در جای دیگر آورده است: «عالم اجسام است و اين مرتبة وجود 
اشیاء کونیّةُ مرک کثیفه است که قابل تجزیه و تبعیض‌اند. و این مرتبه را نام کرده‌اند 
به مرقبة الحس و عالملشهادة»." 

به این ترتیب. موجودات عالم ملک از لوازم ماده به تمامی برخوردارند. یعنی 
ترکیب يافته. متراکم و قابل تجزیه و تبعیض‌اند. همچنین کون و فساد و خرق و 
التیام دارند." بنابراین» عالم ملک از لوازم ماده به تمامی برخوردار است و از این ری 
به آن عالم ماده می‌گویند. 

از دیگر خحصوصیّات این عالم زمان مندی. مکان مندی و ترکیب‌پذیری است. 
ابن فناری در مصباح‌الانس ضمن بیان این خصوصیّات عالم ملک. می‌گوید: 
«الحوجوداتة المَشهودة قنمان: أحدهما ما لیس له من مقام کیب و الق الزمانی 
خکُم |مکانی و وسط زمانی» و هو عم ار و عام لكوت و عَالم الب و 
ای ما له ذلك و هو عالم الخلّق و المْلک و الشَهادة.* 

یعنی: موجودات مشهوده(عوالم حلقی) دو قسم‌اند: یک دسته» آنهایی هستند که 
مقیّد به زمان نبوده و ترکیب‌پذیر نیستند و آن شامل عالم امر و عالم ملکوت و عالم 
غيب است. دسته دوم و ی وا نآ شامل عالم خلق و 
تک ادن اس ۱ 

به این ترتیب» عالم مُلک» عالمی است که برای درک آن نیاز به نیروی خاص یا 
طی طریق عارفانه نیست و از طریق حواس ظاهر برای همگان قابل درک است؛ زیرا 


موجودات آن مادی و محسوس‌اند. این عالم. جایگاهی است که در آن ظهور کثرت 


۱. نقدالتصوص. ص ۱۸۱. 

ماک 

۳ مرتضی کربلایی» «سلسله مراتب هستی در مکتب ابن عربی» بر اساس دیدگاه صدرالدین قونوی»» ص ۱۳۶. 
1 ابن فناری» مصباح الانس بین المعقول و المشهود. ص ۳۹4۵ 


۲ هستی شناسی عرفانی اهل حق 


در نهایت مرتبه است؛ چنانکه ابن ترکه نیز بر آن تأکید کرده و می‌گوید: «این عالم 
(عالم اجسام)» نهایت درجه در ترکیب است و به وسیلة این مرتبه» ظهور کثرات به 
تمامیّت می‌رسد؛ زیرا هیچ مرتبه‌ای در ظهور. شدیدتر از محسوسات نیست و این به 
دلیل بلوغ این مرتبه در کثرت امکانی است».! 
وات عالم ملک را به دو دسته غلویات و سفلیات تقسیم کرده و گفته‌اند: 
«بعد از تنزل به مرتبة مثال» تنزل است به مرتبة اجسام» و آن بر دو قسم است: 
علویات و سفلبات). ۰ منظور از علویات» آسمانها با افلاک هفت‌گانه» ستارگان و 
سیارگان است و سفلیات نیز» شامل عناصر اربعه (آب» باد» خاک و آتش) و موالید 
ثلاثه (جماد. نبات و حیوان) است. جامی در هفت اورنگ. دراین‌باره می گوید: 
سسطر دوم ئه فلک لاجورد گرد یکی نقطه چو پرگار گرد 
کوشش ایش‌ان. ز پیسام سروش گردش ایشان. ز سر عقل و هوش... 
سطر سوم. نیست به جز چار حرف درج به هر چار. رموز شسگرف... 
قدرتش آن را به هم آمیخته است هر دم از آن نقش نو انگيخته است 
کز حرکست بر در او ایستاد... 
جابک و شیرین حرکات امده... 
جنبش حیوان شده بعد از نبات گشته روان در گلش. آب حیات" 
وی در جای دیگر نیز به معرفی این علویات و سفلیات پرداخته و منظور از 
علویات را افلاک» و منظور از سفلیات راء عناصر اربعه و موالید ثلاثه دانسته است: 


نوبت از این پس» به نبات آمده 


ته فلک بر ورق حس نگاشت 
زیر آن زاب و گل و آتش و باد 
ساخت در وی پسی نیکوبختی 


۱. تمهیدالقواعد. ص 11۶ 

۲. نقدالتصوص. ص 0۸. 
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هر فلک. دورة دایم برداشت 
جار در خانة آضاز هاد 
از موالید سه پایه تختى أ 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ لک ۲۸۳ 


اندیشمندان اهل حق نیز ضمن بیان مراتب ظهورات حق‌تعالی. نهایت اين 
ظهور را در عالم ماده ذکر کرده‌اند؛ چنانکه ملانیازه می گوید: 

برآسا او در جه‌ان كرد بنا ژلسوح تاقلم ارض و ثريا 

یعنی: حق‌تعالی از مرتبة در تجلّی و ظهور فرمود و پس از آن. جهان هستی را 
با مراتب آن از لوح و قلم تا زمین و آسمان ایجاد کرد. 

به این ترتیب» مراتب تجلیات و ظهورات حق‌تعالی که از مرتبة فر(احدیت) 
آغاز شده در نهایت به عالم ملک ختم می‌شود که مشخصۀ بارز آن وجود آسمان و 
زمین است. 

در کلام بارگه بارگه نیز که مراتب ظهورات حق‌تعالی به تفصیل بیان شده در 


نهایت آن را به عالم ملک ختم کرده است. پیر تیمور اورامانی در بیان این مرتبه از 


ظهور حق‌تعالی می گوید: 
۲ و 5 ا مِ ۸ 
او بحر و ری او بحر و ری بارگة شام وستن او بحر و ری 


یعنی: ظهور پروردگارم. در دریا و خشکی قرار گرفت. 

پیر قابل سمرقندی نیز ضمن بیان تجلیات الهی در عالم ملک می‌گوید: 

آو کوهی و اهلی. آو کوهی و اهلی بارگة شام وستن آو کوهی و اهلی " 

یعنی: جایگاه تجلّی و ظهور پروردگارم در وجود کوهی و اهلی قرار گرفت.(به 
عبارت دیگر, موجودات عالم ملک به عنوان ظهورات حق‌تعالی به منصة ظهور 


رسیدند و وجود عینی یافتند). 


۱. بیاض پاری. گفتار ملانیازه ص ۰۱۶٩‏ 
۲ نامة سرانجام یا کلام خزانه. بارگه بارگه» ص 1۲ 
۳ همان بارگه بارگه ص 1۷. 


۶ هستی شناسی عرفانی اهل حق 
این ظهور نیز خود دارای مراتبی است. به این صورت که ابتدا هفت آسمان و 
هفت زمین پدید آمده‌اند و سپس سایر موجودات به ظهور رسیده‌اند. نوروز در بندی 
که به بیان مراتب ظهورات الهی پرداخته» دربار؛ چگونگی ایجاد عالم ملک می‌گوید: 
جهان مسخر بالای مرمر بی 


و طرفة العين برش و بر بسی 
بی بناو شاگرد او رو نا ازان' 


هفت عرش و هفت فرش ساختن ژیر و بان 


یعنی: در یک چشم بر هم زدن, دریا به خشکی مبدل شد و عالم ملک به امر 
الهی پدیدار گشت. هفت آسمان را در بالا و هفت زمین را در پایین پدید آورد 
بدون آنکه بنا و شاگردی در کار باشد. از آن زمان تا کنون. 
ملانیازه نیز می گوید: 
هفت سما بالا هفت طبق زمین سَران دای سامان و صدق و بشین۲ 
یعنی: هفت آسمان را در بالا و هفت طبق زمین را در پایین» سامان بخشید. 
در انديشة اهل حق» آسمانها و زمینهای هفت گانه از نظر ارزش وجودی 
برابرند؛ چنانکه سلطان اسحاق می‌گوید: 
هفت طوق چه سر هفت چه پایینه 
یعنی: هفت طبق (آسمان) در بالا و هفت طبق (زمین) در پایین است. هفت 


1 7 ی ۳ 
ژیسر و سر موا فرقشان نینه 


طبق بالا و پایین با هم فرقی ندارند. 
پس از این مرحله, نوبت آفرینش ستارگان و سیارات است؛ چنانکه شیخ امیر 


اوسا مانگ و خور آورد او جهان و معجز بند کرد ته روی آسمان" 


۱ دفتر نوروز سورانی» ص ۳.۵ 
۲ بیاض یاری. گفتار ملانیازه ص ۱۳۸. 
۳ نامه سرانجام يا کلام خزانه. دور گلیم و کول ص ۳۳۲ 


.٤ دیوان شیخ امیر ص‎ .٤ 


فصل ششم: مراتب تجلیات وجود/ لک ۲۸۵ 


یعنی: آنگاه. ماه و خورشید را پدید آورد و با قدرت خود آنهارا بر روی 

پس از موجودات آسمانی و ایجاد آنهاء نوبت به ظهور موجودات زمینی 
می‌رسد. نخستین نکته‌ای که در بیان خحصوصیّات موجودات عالم ملک در اینجابه 
آن اشاره شدهء ترکیب‌پذیری آنهاست» به این صورت که موجودات مادی را مرگب 
از چهار عنصر ذکر کرده و گفته‌اند: 


جهان جفت جام. جهان جفت جام سراسر ساختن جهان جفت جام 
ارکان و ادب. عقل و هوش و فام کرد ته چار عنصر تمامی تمام' 


یعنی: جهان را براساس جفت‌ها(نر و ماده یا اضداد) آفرید. در تمام جهان بنای 
زوجیت(اضداد) نهاد. ادب و عقل و هوش و فهم را قرار داد و تمام عالم طبیعت را 
از ترکیب چهار عنصر پدید آورد." 

در جای دیگر به معرفی این چهار عنصر پرداخته و گفته‌اند: 

ای اشیاهانت چی فانی زایسی رو ز خاک و آو. آتسش و وایسی" 

یعنی: تمام اشیاء را که در این جهان فانی آشکار کردی» ساخته شده از خاک و 
آب و آتش و بادند. 

موجودات عالم فانی که از ترکیب این چهار عنصر پدید آمده‌اند. همان موالید 
ثلاثه یعنی جماد. نبات و حیوان‌اند. نوروز در بیان ترتیب ایجاد این موالید. معتقد 
است که ابتدا «جماد» پدید آمده که همان زمین و کوه‌ها و معادن است و سپس 
گیاهان(نباتات) به قدرت الهی ظاهر شده‌اند؛ چنانکه پس از بیان آفرینش زمین 


می گوید: 


5 دیوان شیخ امیر ص 5 
۲. همانجا. 
ود کلام قالب. ص VE‏ 


۲ مهستی‌شناسی عرفانی اهل حق 

جه سر شبحان کارخانة بی‌باک گروی نباتات پاشان لَه روی خاک ' 

یعنی: خداوند بی‌باک و سبحان از کارخانة سری خود. گروه نباتات را بر روی 
کل 

شیخ امیر نیز معتقد است که پس از آفرینش جماد و نبات» نوبت آفرینش انسان 
بوده است: 

اوسا آفرید حوا و باو آدم و تاو تعجیل» در سات و در دم" 

یعنی: آن‌گاه» حوا و بابا آدم را ایجاد کرد. ایجادی که گویی از نظر شتاب و 
سرعت. در یک لحظه و یک‌دم صورت گرفت. 

به این ترتیب. می‌توان گفت که عالم ملک یا عالم ماده از دیدگاه اهل حق» 
عالمی است که شامل غلویات. یعنی آسمانها در بالا و سفلیات. یعنی زمین‌ها و 
موجودات آن در پایین است. 

خحصوصیّت دیگر عالم ماده آن است که موجودات آن ترکیب يافته از چهار 
کی یره کش ای جر رهام اسب و یمامت ان 
موجودات عالم ملک یعنی جمادات(معادن و مانند آن)» نباتات(گیاهان) و 
حیوانات(از جمله جسم انسان) پدیدار شده‌اند. چنانکه مشاهده می‌شود. حضرت 
چهارم یا عالم ملک نیز - همچون سایر حضرات- در عرفان نظری و در آیین 
اهل حق دارای حصوصیّات و ویژگی‌های مشترکی است. 

حضرت پنجم, «حضرت انسان کامل» است که به دلیل گستردگی و اهمیت 
مطالب آن را در فصل بعدی» به صورت جداگانه و مفصل. مورد بررسی قرار 


می‌دهیم. 


5 دفتر نوروز سورانی. ص ۹ 
۲ دیوان شیخ امیر. ص 0. 


انسان کامل 


انسان کامل» پنجمین حضرت از «حضرات خمس» محسوب می‌شود. دلیل 
نام‌گذاری این مرتبه به «انسان»» مربوط به جایگاه آن در نظام آفرینش است که به 
منزلة مردمک برای چشم است. پس. از آنجا که مردمک چشم. «انسان‌العین» نامیده 
می‌شود. این مرتبه نیز به «انسان» موسوم شده است. 

ابن‌عربی این موضوع را این‌گونه بیان کرده است: «و هو لِلْحق بمنزلة انسان 
العیّن من الْعین الى یکُون به النْظَّر و هو لمعب عله بالبصتر. فلهذا سمّی انسانا؛ فاه 
به بط ا إلى حلْقه مه یعنی: «انسان کامل ا ا و 
چشم است برای چشم که نگریستن» بدان صورت می‌گیرد و از آن تعبیر به بصر 
می‌شود. و از این روی» نام وی را انسان کرده‌اند که حق به واسطه او بر خلق نظر 
می کند و بر آنان رحمت می‌آورد». ۳ 

خوارزمی نیز در توضیح این مطلب آورده است: «اين کون جامع» مر حق رابه 
منزلة «انسان عین» است. أغنی نسبت او با حق» چون نسبت مگ چشم است با 
چشم. و نظر بدو حاصل است و اوست که معیّر است به «بصر» و چنانکه مقصود 
اصلی از چشم. «انسان عین» است» چه نظر بدوست و مشاهدة عالم ظاهر که 


۱. محمد مر تضی الزبیدی. تاج العروس من حواهر القاموس. تحقیق عبدالستار احمد فرج و دیگران» بیروت. 
دارالهدایت ۱۳۸۵ هق» ج“ ص ۱۸۷؛ اسماعیل بن حماد الجوهری. الصحاح تاج اللغة و صحاح العر بي تحقیق 
احمد عبدالغفور عطار» بیروت. دار العلم للملایین. ۹ جح" ص ۶ ۰ 

5 فصوص الحکم. ص ۰ 
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فصل هفتم: انسان کامل ۲۸۹ 


اوست؛ چه بدو ظاهر می‌شود اسرار الهیّه و معارف حقیقیّه که مقصود حقیقی است 
از خلق؛ و به واسط او اتصال می‌یابد» اول به آخر» و کمال می‌پذیرد مراتب عالم 
باطن و ظاهر»." ۱ 

بنابراین همچنانکه «چشم. بدون مردمک نمی‌تواند چیزی ببیند و اساس دیدن 
بر آن استوار است و غایت هدف چشم به واسطة آن تحقق می‌پذیرد؛ حضرت انسان 
کامل نیز چنین نسبتی با حق‌تعالی دارد. یعنی هدف از ظهور و تجلی حق‌تعالی 
رسیدن به این مرتبه بوده است و اسرار و معارف الهی در این مظهر. ظهور 
می‌یابند»." 

توه به این نکته لازم است که پنجمین حضرت دانستن انسان کامل» بدان معنا 
نیست که جایگاه آن را نازلترین مرتبةٌ وجود که و جامع تمام 
تابر رال دی نی یو با ان( کات ی گنه نی ر 
یعنی جامع تمام هستی‌ها و مراتب دیگر است. 

ان ایا ار دی هرک کته انیا 
صفات الهی است. به عبارت دیگر. تمام ویژگی‌ها و صفات الهی که در مراتب قبلی 
به صوّر گوناگون متجلّی شده بو در این حضرت به صورت یکجا و مجموع. 
ظهور می‌یابد و همچون آينٌ تمام‌نمایی است که تمام اسماء و صفات الهی را 
می‌توان در او مشاهده کرد. دلیل این جامعیت انسان کامل از آن‌روست که وی؛ 
مظهر اسم جامع «الله» است که جامع جمیع اسماء الهی است. از این رو. مظهر این 
اسم نیز مظهر تمام اسماء الهی خواهد بود. 

علاوه بر این» انسان کامل» نخستین مظهر حق‌تعالی نیز هست. یعنی, با وجود 
آنکه صورت عنصری و مُلکی او پس از ظهورات دیگر پدید آمده اما حقیقت 


۱ شرح فصو الحکم خوارزمی. ص ۷ 
۲. محمد خدادادی. آینۀ روی دوست(انسان‌کامل در عرفان نظری و ادبیات عرفانی؛ ص .٩۷‏ 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


وجودی‌اش بر تمام ظهورات پیشی دارد و از این‌جهت. قدیم‌ترین تجلیات و 
شریف‌ترین آنها نیز هست. 

از سوی دیگر انسان کامل» هدف غایی از ایجاد عالم و همة ظهورات دیگر 
است؛ چون مظهری است که در آن تمام کمالات الهی ظهور می‌یابند و اسرار الهی 
تنها به واسطةۀ وجود او ظاهر می‌شوند. از این‌رو. هدف از آفرینش. ظهور حق‌تعالی 
در این مظهر کامل است و سایر مظاهر طفیلی این وجود مبارک‌اند و به سبب وجود 
او. هستی و حیات یافته‌اند. از این جهت. انسان کامل مصدر و منشأً تجلیات و 
ظهورات دیگر نیز هست و هم حقایق» جلوه‌ای از حقیقت انسان کامل‌اند. 

همچنین» برپایی عالم و بقای سایر ظهورات نیز وابسته به وجود انسان کامل 
است. از این منظر انسان کامل به منزل قطب عالم امکان است که دایرهٌ وجود بر 
گرد او می‌چرخد و به وجود او برپاست. 

طبیعی است که انسان کامل به عنوان کوان جامع و مظهر اتم اسماء و صفات 
الهی که دربرگیرندۂ تمام عوالم پیشین است» قدرت تصرف و تدبیر در آن عوالم را 
نیز داراست؛ ر آن عوالم» به منزلةٌ ظهور قسمتی از حقیقت وجودی 
اویند و از این‌ری انسان کامل» پادشاهِ عوالم و حاکم بر آنها به اذن الهی است. انسان 
کامل را از این جهت» روح عالم نیز می‌گویند؛ زیرا همچنان که روح» مدټّر بدن 
است و آن را اداره می کند و در آن دخل و تصرف می‌کند. انسان کامل نیز» عالم را 
اداره کرده و امور آن را تدبیر می‌نماید. 

در ادامه. ضمن تشریح هر یک از ویژگیهای انسان کامل از دیدگاه عرفان 
اسلامی» به مقایسة آنها با دید گاه‌های اهل حق پرداخته می‌شود تا جایگاه این مرتبه 
از تجلیات از منظر ایشان نیز مشخص شود. 

پیش از پرداختن به بحث اصلی تذکر این نکته لازم می‌نماید که تعداد مصادیق 
انسان کامل نزد اهل حق» بیش‌تر از مصادیق پذیرفته شده در عرفان نظری و عامۀ 


فصل هفتم: انسان کامل ۲۹۱ 


تشیع است. چرا که در عرفان نظری, اکثراً حضرت رسول اکرم(ص) و حضرت 
علی(ع) به عنوان مصادیق انسان کامل معرفی می‌شوند و عامۀ شیعیان نیز معتقدند 
که مصادیق انسان کامل منحصر در چهارده معصوم است. امّا از دیدگاه اهل حق» 
مصادیق این نور اعظم. بیش از چهارده نفر است. 

به این معنی که علاوه بر چهارده معصوم. برخی از اعاظم اولیای الهی اهل حق 
را نیز از مصادیق انسان کامل می‌دانند و معتقدند که برخی از نام‌آوران این آیین, از 
جمله شاه خوشین سلطان اسحاق(سلطان سحاک» شاه ویسقلی(شاه قرمزی)؛ 
محمّدبگ(محمّدبیگ) و آتش‌بگ(آتش‌بیگ) نیز هر کدام در عصر خویش. مظهر 
انسان کامل بوده‌اند و واجد همة شرایطی که در عرفان نظری برای این مظهر تام 
گفته شده هستند؛ خصوصاً «سلطان اسحاق» که نظام‌دهنده و احیاء‌کننده این آیین 
عرفانی است و در متون اغلب با عنوان «سلطان سحاک» - که به نوعی» گویش 
خرف ااافا تاه زان باس شود ۱ 

اهمیّت جایگاه انسان کامل به عنوان مظهر آتم الهی در دیدگاه اهل حق 
ا خاس ات که مخفا انم وه و نت وا اة اشاس ان سکن 
عرفانی دانسته‌اند." در متون اهل حق» از این مظهر انم گاه با عنوان «استاد 
کامل» یاد شده" که با اصطلاح ویزه آن در عرفان نظری یعنی «انسان کامل» 
شباهت دارد. علاوه بر اين. ویژگیهای یاد شده برای این مظهر تام نیز بسیار 
نزدیک به ویژگیهای آن در سخن عارفان مسلمان است که در ادامه» به ببحث 


دربارژ هر یک از آنها پرداعته می‌شود. 


۱ صدیق صفی زاده. نوشته‌های پراکنده دربارةٌ یارسان(اهل حق). ص ۱ 
۶ دیوان شیخ امیر. ص .TAY‏ 


۳۹۲ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


کون جامع بودن انسان کامل 

یکی از ویژگی‌های اصلی انسان کامل. آن است که مجموع همه مراتب و جامع 
جمیع عوالم است و از این رو به آن «کوان جامع» گفته می‌شود. منظور از «کوتن» ۳ 
1 عارفان» همان ماسوی‌الّه است. يا هر آنچه به آن «عالّم» اطلاق می‌شود. هر 
یک از عوالم. یکی از اکوان محسوب می‌شود که برخی از حقایق اسماء در آنها 
متجلّی شده است. امّا هیچ کدام جامع هم حقایق اسماء الهی نیستند. از اين روء 
«انسان کامل را کوان جامع نامند که هم آن حقایق و اين رقایق را به نحو اتم 
داراست». ' 

ابن‌عربی» خصوصیّت «گوان جامع» بودن را برترین ویژگی انسان کامل معرفی 
می کند؛ زیرا از طریق این کوان جامع است که سر پنهان الهی به تمامی به ظهور 
می‌ رسد و هدف از تجلی و آفرینش تحقّق می‌یابد؛ چنانکه در فص آدمی در این‌باره 
 AEE‏ هاش ععت سای انش اسلا لیا لاعض ان و 
ری أیائها و ان شنت فلت آن ری عینه فی کون جامع بخصر الأمر که لکونه 
تفا ارد و بظهر به سره هه 0 

یعنی: جون حق تعالی از حیث اسماء حسنای خود که بیش از حلا شمارش 
است. خواست که اعیان آنها- یا می‌توانی بگویی عین خود را- در گوتی جامع که با 
اتصاف به وجود. در برگیرندة همه امور(هم اسماء) الهی باشد. مشاهده کند و از 
طریق آن. سر خود را بر خود آشکار کند. [انسان کامل را به وجود آورد]. 

به این ترتیب» مشخص می‌شود که حکمت در ایجاد انسان کامل. پدیدار شدن 
کون جامعی است که هم آثار و احکام الهی از طریق آن به ظهور برسد؛ چنانکه 


جندی نیز در توضیح همین قسمت از فصوص‌الحکم آورده است: «فان روي الق 


5 حسن حسن زاده آملی. دروس شرح فصو الحکم. چاپ دوم قم انتشارات بوستان کتاب» A4۰‏ ص 133 
۲. فصوص‌الحکم. ص 4۸. 
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تفه فی کوان عير جامع لما هو عليه ینت کرویته تفه فى مراة کاملة جامعة 
لور آثاره و آخکامه تماما یعنی: دیدن حق‌تعالی خویشتن را در کوان غیر جامع» 
مانند دیدن او حویشتن را در آینۂ کامل جامع نیست؛ زیرا تنها از طربق این کون 
جامع است که آثار و احکام او به تمامی به ظهور می‌رسد. 

بنابراین» اگر تجلیات و ظهورات حق‌تعالی را به مثابة آینه‌هایی بدانیم که 
منعکس کنندة جمال الهی‌اند» هر یک از آنها قسمتی از آن عظمت را نشان می‌دهند. 
اما آینة تمام‌نما و کون جامعی لازم است که دربرگيرندة تمام ظهورات دیگر باشد. 
جامی در تبیین این مطلب می‌گوید: 


پیش كه از ابسر صفا نسم نود 


لیک نشانی زمسما نداشت 
شاه ازل خواست چنان مظهری 
ساخت دلش مخزن اسرار خویش 
هرچه عیان داشت بر او خرج کرد 


رسته گل صفوت آدم نود 
نقد در آن گوهر اسم دگر 
مظهر حمعیت اسما نداشت 
چید زدریای قدم گوهری 
کرد خش مطلع انوار خویش 
هرجه نهان داشت. در او درج کرد" 


مولوی نیز انسان کامل را مجموع هستی‌ها دانسته است: 


هت دربا اندر او. یک قطره‌ای حمله هستی‌ها ز موحش چکره‌ای 
شاه نعمت‌الله ولی نيز» معتقد است که انسان کامل. مجموع همة عوالم و 
حضرات قبل از خود است و هیچ تجلّی‌ای از تجلّیات الهی نیست که در اين 


مجمع‌البحرین الهی نباشد: 


۲. هفت اورنگ. تحفةالاحران ص ۳۹۷ 


1 مثنوی معنوی. دفتر پنجم» بیت ۰۱۸۸۰ 


4٤‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


حضرتی کو جامع این هر چهار باشد آن انسان کامل یاد دار 
چار حضرت در یکی حضرت نگر تساببیشی پسنج حضسرت ای پسسر 
غيب مطلسق را نگسر در عسین او هم شهادت بین در آن ملک نکو 
مجمع البحرین اگر جویی. وی است صورتاً جام است و در معنی. می است! 


در متون اهل حق نیز انسان کامل. کون جامع و مجموع تمام عوالم دانسته شده 


و در وصف او گفته‌اند: 


سراسر جهان. مولام هر تسوین آگ‌اه ژ اسرار سر یبا هوین" 
و و ر چا ا و هی ی که ا ا 
هو» آگاهی. ۱ ۱ 
نوروز نیز این جامعیّت را از زبان خود انسان کامل بیان کرده است: 
قرص خور منم برج ماه منم حوض کوئرم. کرسی شاه منم 
تخت بلورم لاو لا مستم بنچينة جهان. جاببهجامنم 
بهشت گل گل مخلگاه منم سفته سنگ سیر ازلگاه منم" 


معنی: قرص خورشید و برج ماه» منم. حوض کوثر و کرسی» منم. من اصل و 
اساس همه جهانم. سایه سار بهشت پر از گل. منم. سنگ بنای شگرف جایگاه ازلی. 
نم 

به این ترتیب» در کلام نوروز» ابتدا به طور کلی. انسان کامل. مجموع تمام 
عوالم و ظهورات دانسته شده و سپس به عنوان ایضاح بعد از ابهام از مواردی چون 


بهشت و کرسی و ... نام برده شده است. 


۱. شاه نعمت‌الله ولی کرمانی. سیّد نورالدین. کلیّات اشعار. به سعی جواد نوربخش, چاپ يازدهم تهران. 
انتشارات پلدا قلم» ۱۳۸۵ ص ۷۱۱ 
2 بیاض پاری. گفتار مراد. ص ۷۸ 


2۳ دفتر نوروز سورانی. ص 1۹6 
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همین شیوه در سخن «عابدین) نیز - که از سرایندگان معاصر سلطان اسحاق 


است- دیده می‌شود. البته عابدین» مصداق انسان کامل را نیز ذکر کرده و می کوید: 


پسارم ساره و ساره سحاک له گشت جی دیاره سحاک 
آسمان سسحاک. زمین سحاک ڈعاسحاک. آمین سحاک' 


پعنی: يارم» یار است و یار سلطان اسحاق است. اسحاق در همه چیز پیداست. 
هم آسمان اسحاق است و هم زمین» هم دعا اسحاق است و هم آمین. 

از نظر اندیشمندان اهل حق نیز علّت ظهور این مظهر کامل و کون جامع» آن 
است که مظاهر و جلوه‌های دیگر نتوانسته‌اند جامع تمام اسماء و صفات الهی 
باشند. از این رو» وجود انسان کامل به عنوان مجموع ظهورات لازم بوده تا کمال 
ظهور حق» تحقق پذیرد؛ چنانکه گفته‌اند: 


ذات مطلسسق. حضرت سلطان دل جلوه‌ه ا بنمود اندر آب و گل 
تانشدحق جلوه‌گر اندر بشر بود ناقص کار عالم سر بسه سر 
باظهور حسق. منظم شد تمام کار دیسن و كاردنياء والسلام" 


بنابراین» اگرچه تمام موجودات آینه‌های جمال حق و مظاهر اویند اما وجه 
کامل» در مظاهر پراکندۀ غیرجامع. ظاهر نمی‌شود. از این رو» حق‌تعالی اراده کرد که 
در مظهری کامل ظهور کند که دربردارندۀ همۀ مظاهر دیگر باشد؛ چنانکه ابن ترکه 
در بیان این مطلب مي كربت قات ابا ادلی التظهر ای و اون لايم 
الحاصر مر الالهى» و هو الانسان الکامل؛ فا الجامع بَيْنْ مَظهر ی ات لس ۲ ۱ 
ین مَظهريّة الأسئماء و الصلفات والافعال... و ُو الجامع بَيْن الحقایق الوَجُويية و نتب 
الاسماء الالهية و بين الحقائق الامْکانيّ و الصتفات الخلقية ' 


۱ نامة سرانجام یا کلام خزانه. دوره عابدین» ص ۲ 
۲ حسین روحتافی» تفسیر منظوم ۳ بند از کلامهای حضرت شیخ امیر. ص ۰1٩‏ 
۳ تمهیدالقواعد. ص ۱۸۰. 


۳۹۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


یعنی: اراد حق‌تعالی بر ایجاد مظهری کی و کوتی جامع که دربرگیرند: همة 
امر الهی باشد. برانگیخته شد و این مظهر کلّی. همان انسان کامل است که جامع بین 
EE‏ مان سا درو افهان رس مه دارم 
حقایق وجوبی و نسّب اسماء الهی با حقایق امکانی و صفات خلقی نیز هست. 

همین نکته در ادبیات عرفانی شیعی نیز بیان شده جایی که صغیر اصفهانی در 
بحث جامعیّت انسان کامل» مصداق آن را حضرت علی(ع) دانسته و معتقد است که 
تمام پدیده‌های عالم. جلوات جمال حق‌تعالی هستند. امّا در این میان. یک مظهر 
کین و کون جامع هم وجود دارد که جامع تمام جلوه‌ها و ظهورات. و آینۀ تمام‌نمای 
حق» و مظهر اکمّل ذات و صفات الهی است: 


جمال وحدت او را تمام موجودات یکایسک آینه‌اند از مفصتل و مُجمل 
همش ز مهر توان دیدن و هم از ذرّه همش ز کوه توان جستن و هم از خردل 
ولی به وجه اتم گر جمال او خواهی ببين على را خير الکلام قل و دل 


علی است آینه وجه علی آعلی را چرا که او بود انسان کامل اکمَل' 

مجموع سخن آنکه در انديشة اهل حق» انسان کامل. مجموع تمام عوالم و 
ظهورات معرفی می‌شود و این دیدگاه همان معنای کون جامع دانستن انسان کامل 
است که محققان عرفان نظری بر آن تأکید کرده‌اند و شاعران عارف شیعی نیز 
مداق ارز ان را در وجود حضرت علی(ع) دانسته‌اند و ایشان را آينه تمام‌نمای 
الهی و انسان کامل اکمل معرفی کرده‌اند که تمام تجلْيّات الهى را در اين وجود 
مقدس می‌توان مشاهده کرد. 


۱. دیوان صغیر اصفهانی. ص 1۷. اشعار صغیر یادآور این ابیات عمان سامانی هستند: «به پرده بود جمال جمیل 
عر و جل/ به خویش خواست کند جلوه‌ای به صبح ازل// چو آنکه خواست جمال جمیل بنماید/ علی شد آینه 
خر آلکلام قّل و دل» (گنجینةالاسرار و قصاید. ص .)٩۳‏ و این رباعی نیز دربردارند؛ همین مفهوم است: «هر چند 
جهان. جلوه ذات ازلی است/ مرات جمال خالق لم‌یزلی است/ حق. این کامل و صافی می‌خواست/ ان اينة خدا 
نماء ذات علی است»(محمّد خدادادی. سماع پر دار: مجموعه رباعی عرفانی» یزد. انتشارات یادداشت نو ۰۱۳۹۸ 
ص ۳۷). 


فصل هفتم: انسان کامل ۲۹۷ 


مظهر ّت انسان کامل 

پیش از این گفته شد که موجودات و مخلوقات. مظاهر اسماء الهی‌اند؛ چنانکه 
هر یک از فرشتگان مظهر یکی از اسماء الهی است و همین طور موجودات عالم 
ملکوت و موجودات عالم ملک نیز هر کدام مظهر یکی از اسماء الهی‌اند و به مثابة 
آینه‌ای که وجهی از جمال مطلق حق در آنها آشکار شده است. 

جندی در شرح فصوص‌الحکم در این‌باره می‌گوید: «الَالمْ کل الاه و أسْفلث 
و ره و له ظلمانه و نوا كما فد مظایر شتا لَهیّه ما من نود 
منها ِا و لالب على وجوده كم بَخض الأْمْماء على ساثرهاه. یعنی: همة عالم 
ین آن» امر و خلق آن. ظلمانتت و تورانیت ان؛ مظاهر اسماء الهی‌اند. 
پس. هیچ موجودی در آن نیست» مگر آنکه در وجودش» حکم برخی از اسماء بر 
بعضی دیگر غلبه دارد. 

نکتۀ قابل توجه اینجاست که این آینه‌های متکثر هیچ‌یک به تنهایی نمی‌تواند 
تمام وجه الهی را منعکس کند. به عبارت دیگر» هر موجودی» مظهر اسمی است و 
نمی تواند مظهریت سایر اسماء را نشان دهد؛ بنابراین نمی تواند محل ظهور تام و 
تمام حق تعالی باشد. زیرا ظهور در آن جزء به سب آن جزء و متناسب با آن است: 
«ظهوزها فی کل جزء من العالم جزئی بخه کلک و قد لا بظهر فی آکثر آخزاء 
العالم کر a‏ 1 
است و از این رو بیشتر اسماء در اجزاء عالم به ظهور نمی‌رسند. 

بنابراین. حکمت الهی اقتضا می کند که مظهری کامل و تام و تمام. وجود داشته 
باشد که بتواند محل ظهور و بروز همه اسماء و صفات الهی باشد. چنین مظهعری. 
همان انسان کامل است. عارفان آگاه به مبحث تجلّی و ظهور. همواره ضرورت 


لتیار ج ظهور وجود در هر جزئی از عالم به حسب آن جزء 


۱ شرح فصو ص الحکم جندی» ص ۱0۰ 
۲ همان» ص ۸۰ 


۳۹۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


وجود چنین مظهری را تذکر داده‌اند؛ جنانکه مولوی نیز در بیان ضرورت وجود 
انسان گام همین نکته وا هل کن یواست 
چون مراد و حكم یسزدان غفور بود در قدمت. تجلی و ظهور 
پس خلیفه ساخت صاحب سیهه‌ای تابٌود شاهیش را آبینشه‌ای ' 

پس» این مظهر تام و آینۀ تمام‌نماء همان وجود انسان کامل است که تمام 
اسماء الهی در وجود او به ظهور می‌رسند. از این رو» در معرفی انسان کامل گفته‌اند: 
«اْإِنْسَان الکامل حاو جامع لجمیع الأستمّاء ال الفعليّة الوجويّة و جمیع نتب 
الربُوبيّة»." یعنی: انسان كامل» جامع همه اسماء الهى فعلی وجوبی و همة نشب 
ربوبی است و به دلیل همین خصوصیت نیز دارای مرتبة «احاطه و جمع» است. 

از دیدگاه عارفان. وجود انسان کامل از آن‌جهت ضروری است. که مظهری 
لازم بوده که جامع مظاهر همه اسماء الهی باشد؛ زیرا در غير این صورت. هدف 
حق تعالی از خلقت که همانا ظهور کمالات اسمائی خود بوده» تحقق نمی‌یابد؛ چون 
هیچ مظهر دیگری قابلیّت انعکاس تمام صفات الهی را ندارد و این امکان تنهابا 
وجود انسان کامل تحقق می‌یابد؛" زیرا « قول جمیع التجليات الْعیّرالمْتناهيبة دائماً 
اتا یس إ1 للحقيقة الا اة الا هة الا الاد الكمالة الجَمعيّة الحَبیة. یعنی: 
تنها انسان کامل که یک حقیقت الهی و ازلی- ابدی است و همچنین دارای مقام 
کمال جمعی احدی است. قابل تمام تجلّیات غیر متناهی است. و تنها در این مظهر 


۱. مثنوی معنوی. دفتر ششم. ابیات ۲۱۵۳-۲۱۵۱ 
8 شرح فصو ص الحکم جندی» ص £ 

۳ هفت اورنگ. تحفة الاحرارء ص ۳۹۷ 

.0 نقد اللصوص. ص‎ .٤ 


فصل هفتم: انسان کامل ۲۹۹ 


بنابراین» وجود انسان کامل لازم است تا مظهر کی و جامع اسماء و صفات 
الهی باشد: 

مظهری گشت کی و جامع سر ذات و صفات از او لامع 

متجلى شد اندرين مظهر مه اء ےه رتسگ کندگدا 

همین مطلب در اندیشه و سخن اهل حق نیز دیده می‌شود؛ چنانکه حضرت 
رسول اکرم(ص) را به عنوان مصداق انسان کامل. مظهر همه اسماء الهی دانسته و 
گفته‌اند: 

ختم هزار نام ختم هزار نام ابیای آخر» خستم هزار نام" 

علاوه بر این ساير انسانهای کامل را نیز مظهر همین حقیقت محمّدیه می‌دانند 
به عنوان نمونه, معتقدند آنچه حضرت آدم(ع) را مسجود ملائک کرد همان حقیقت 


محمّد به بوده استست: 


چو آدم شدی خی ز امر خدا دى مظهر احمسد مصعطفی ۲ 
كه آدم دی احمد باصفا حبیسب و محرم به درگاه شاه 
صفات خدا باشد آن پاک ذر خداوند باشد به جمله صُور“ 


البته این نکته‌ای است که تمام عارفان به آن معترف بوده‌اند و تأکید کرده‌اند که 
«مراد ما از آدم» انسان کامل است. یعنی اینکه می گوییم که آدم. جام جهان‌نما و آیینه 


موجودات بزرگوارتر و داناتر از انسان کامل چیزی دیگر نیست. از جهت آن که 


۱. هفت اورنگ سلسلةالذهب. ص ۷۱ 
۲. بیاض یاری» گفتار نویر کرم. ص ۲۰۳. 
۳ حق‌الحقایق(شاهنامة حقیقت)؛ ص ۳۶. 
۶ همان ص 1۷. 


۰ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


انسان کامل زبده و حلاص موجودات است. از اعلی تا به اسفل مراتب انسان کامل 
اس ۱ 

از آنجا که کامل‌ترین صورت انسان کامل در وجود مبارک حضرت محمّد(ص) 
تحقّق یافت؛ از این رو انسان کامل را حقیقت محمّدیه نامیده‌اند و از این جهت» 
آدم(ع) نیز به عنوان انسان کامل عصر خود. مظهر همین حقیقت محمّدی بوده است؛ 
چنانکه قیصری نیز در شرح فصوص الحکم همین مطلب را بیان کرده و درباره 
وجود نوری حضرت رسول اکرم(ص) به عنوان انسان کامل و ارتباط آن با آدم (ع) 
می گوید: 

«و لکونه أکمل الافراد بدیء به مر الوجود بایجاد ژوحه ولا و خیم به آمر 
الرسالة آخرا. بل هو الذی ظهر بالمتور: ة فى و یَظهر 
بالصنورة الخاتميّة للنوع...»." یعنی: به این دلیل که او کاملترین موجودات است. امر 
وجود و هستی با آفرینش روح او آغاز گردید و امر رسالت به او پایان یافت. بلکه 
اوست که در ابتدا با صور تآدم نمایان شد و اوست که با صورت خاتمیّت برای 
نوع پدیدار می‌شود. 

عارفان معتقدند که منظور از خلقت آدم بر صورت حق در حدیث «خلّق الله 
آدم علی صورته» " توجه به همین نکتة مظهریّت تام بوده است؛ زیرا واضح است که 
کازبرد اضورت» بای سق‌تعالی در این حدیت از باب تفیل اسبت و دن ی 
منظور از «صورت حق» همان حقیقت محمّدیه است که جامع ظهورات همه صفات 


الهی ایت 


5 عزیزالدین نسفی؛ الانسان الکامل. ص 4 . 
1 شرح فصو الحکم قیصری. صص ۰۱۱۵-۱۱۵۳ 
۳ پحارالانوان ج ۱ ص ۰۱۱۱ (خداوند. آدم را بر صورت خود خلق کرد). 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۰۱ 


ران کر هت فا کد کر دوز مان مرن ای شارت 
لمحَمَديّةالتی هی مجمع لبحرین: حر الوجخوب و بحر الافکان». یعنی: منظور از 
صورت حق» همان حقیقت محمّدیه است که مجموع دو دریای وجوب و امکان 
است. پیداست که در اینجا منظور از «صورت»» شکل و هيات نیست؛ چون این 
حصوصیّات. تنها دربارة اجسام صحیح است؛ بلکه منظور از صورت. چیزی است 
که حقایق مجرده و غیبیّه از طریق آن معقول می‌شوند. 

در بیان عرفانی» منظور از صورت. «مظهر» است. یعنی. هر چیزی که به نوعی 
ظهور و جلوهُ یک چیز باشد. صورت آن چیز است. از این رو منظور از صورت در 
این حدیث را نیز صفات حق‌تعالی دانسته‌اند که ظهورات و جلوات ذات حق‌اند و 
در توضیح این حدیث گفته‌اند: «َاٍن الله خلق آدم على ا 
تة و ذلك لا يصح لا على الأجستام فمغتی الصورة الصف. یغنی, خلت آم على 
صفة الله عز و جل" 

یعنی: در حدیث شریفی که می‌فرماید. خداوند آدم را بر صورت خود خلق 
کرد» گفته می‌شود که منظور از صورت» همان هیأت است؛ در صورتی که این 
موضوع. جز در مورد اجسام. صحیح نیست. پس» معنی صورت» صفت است. یعنی» 
آدم بر صفات حق‌تعالی خلق شده است. 

در متون اهل حق نیز, به این حدیث توجه داده شده و منظور از آفرینش آدم بر 
صورت حق را مظهریّت او برای حقیقت محمّدیه دانسته‌اند که مصادیق آن علاوه بر 
حضرت رسول اکرم(ص) شامل سایر «پنج تن آل عبا» نیز هست. این نکته در تذکرة 
اعلی اینگونه آمده است: «و خاک را به حضرت جبرئیل داد و امر نمود برو کالبد آدم 


۱. کاشانی, لطائف‌الأعلام. ج ۲ ص ۱۳. 
۲ نقدالنصوص. ص ۹۶. 


۲۳ مهستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


را به همین شیوه ما طیّار کن که در صورت ما باشد؛ [زیرا] که مايه هجده هزار عالم 
که در این شیوه است. عبارت از پنج تن آل عباست و باید در این صورت. ذات 
ایشان بروز شود».! 

به این ترتیب» آنچه قرار است در صورت آدم ظهور و بروز یابد. ذات عظیم 
پنج تن است که اصل و مايه همة عوالم‌اند و علّت آنکه همه پنج تن به عنوان 
مصداق حقیقت محمّدیه و انسان کامل ذکر شده‌اند. آن است که حقیقت وجودی 
ایشان یکی است و نه تنها پنج تن» بلکه همه ائمة اطهار(س). در حقیقت وجودی با 
حضرت رسول اکرم(ص) متحدند؛ چنانکه در روایت نیز آمده است: «کلنْا واج 
اول ایو اش اساسا ای لا مش هلا مرا میتی 
همه یکی هستیم. ال ما محمّد» آخر ما محمّد و وسط مامحمّد است. هم ما 
N‏ نباندازید. ۱ 

عابدین نیز در جایی که به ضرورت ظهور انسان کامل در جامۀ بشری و در 
عالم ملک پرداخته. به حدیث خلقت آدم بر صورت حق» اشاره کرده و می‌گوید: 
نو سراوه خلقنا الانسان و من صُورته ‏ یعنی من لم صورتی خوم خولقانومه بشر" 

یعنی: آنچه در آية لد خلفنا اسان فی خسن تقویم»" و همچنین در حدیث 
«حلّق الله آدم علّی صورته»" بیان و به این رت کم آدم را بر صورت 
خودم خلق کردم. 

به عبارت دیگر, منظور از این حدیث. جامعیّت آدم در مظهریّت همه اسماء و 
صفات الهی است؛ چنانکه ابن‌عربی نیزدر فتوحات مکیه در این‌باره می‌گوید: «قوله 


.٠١ تذكرة اعلی ص‎ .١ 

۲. المناقب(کتاب عتیق). ص ۷۵؛ بحارالانوار» ج٦۲‏ ص1. 

0 کلام عابدین. ص 1۱ 

۶ قرآن مجید. سوره تین(۹۵) آیه ۶.(براستی انسان را در نیکوترین اعتدال آفریدیم). 
۵. بحارالانوار ج ۰۱۱ ص ۰۱۱۱ (خداوند. آدم را بر صورت خود خلق کرد). 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۰۳ 


تعالی لد خلقنا آلانسان فی آخسن تقویم قما ذاک إلا لخلقه على صورة الحخق».! 
یعنی: منظور از این سخن الهی که فرمود: ما انسان را به بهترین نظام خلقت» خلق 
کردیم همانا خلقت او بر صورت حق است. 

پیش از این نیز گفته شد که در این حدیث. «صورت» به معنای «صفت» است. 
بنابراین منظور از«آخسن تَقُویم» همان مظهریت تام اسماء و صفات الهی است. 

سایر عارقان نیز متذکر همین نکته شده و حتی برای توضیح این مطلببه دقیقا 
همانند عابدین عمل کرده‌اند. یعنی. ایشان نیز آیه و حدیث مذکور در سخن عابدین 
را توآمان به کار برده و منظور از آن را مظهریت انسان کامل برای اسماء و صفات 
الهی دانسته و گفته‌اند: «قال الله تعالی: لد نا الإنسان فى خسن تقویم و قال النبی 
انآ یی ان ال ات EE‏ آشعان سوه اس شا هی ار 
لصفاته الغلی و أسمائه الخسنی»." یعنی: آنجا که حق‌تعالی فرمود: ما انسان ا 
بهترین نظام خلقت» خلق کردیم و همچنین جایی که رسول اکرم فرمود: همانا 
حداوند متعال. آدم را بر صورت خود خلق کرد؛ منظور آن است که او را مَظهر و 
مُظهر صفات عالیه و اسمای حسنای خویش قرار داد. 

جامی نیز در بیان این خصوصیّت می گوید: 
آدمی چیسست؟ برزخضی جامع صسورت خلسق و حق در او واقع 
نسخه مجمل است و مضمونش ذات حق و صسفات سی‌جسونش 
متصل بارقايق جروت مشتمل بر حقايق ملکسوت 
ب‌اطنش در محیط وحدت غرق ظاهرش خشک لب به ساحل فرق... 
همچنسین از حقایق عالم همه چيزى سود در او سدغم 
خواهی افلاک. خواهی ارکان گیسر خواه کان و نبسات و حیسوان گیسر... 


۱. الفتوحات المکیّه ج۳ ۰ ص ۵۳۶. 
5 محمّدعلی اصفهانی(نورعلیشاه اول). اسرار القلوب. مندرج در: مجموعه رسائل عوارف المعارف؛ تصحیح علی 
اکبر نوری زاده شیراز کتابخانه احمدی» ۱۵۳ص ۷۸۲ 


۶ هستی شناسی عرفانی اهل حق 


هرچه در گنج كنت کنسز» نهان بود کار وف خدانمودعيان' 

بنابراین. منظور از خلقت آدم بر صورت حق. مظهریت تام و تمام او برای 
صفات الهی است و اينکه در متون اهل حق بیان شده و گفته‌اند: «حمد می‌گوییم بر 
یری که به یک لس کر قایزه دو کون ر داعت او ود را به وهی ته ورت 
ابوالبشر ساحت» " همان است که سایر عارفان نیز بیان داشته‌اند؛ از آن جمله» عراقی 


گفته است: 
اول که به خود نمود خود را انسان شد ونام خود بشر کرد 
فی‌الجمله» به چشمبند اغيار ظاهر شد ونام خود دگر کرد" 


عراقی در جای دیگر» توضیح می‌دهد که منظور از ظهور حق در جامة بشری و 
انسان کامل» آن است که اوصاف الهی در وجود او آشکار شود؛ چنانکه از زبان 
انسان کامل می گوید: 

اوصاف لایزال ز من آشکار شد بنگر به من که آينة ذات انسورم" 
در متون اهل حق نیز» کسانی که به عنوان «مظهر» معرفی می‌شوند. انسانهای 
کامل عصر خود هستند؛ زیرا در انديشة اهل حق» «مظهریت به معنای انسان کامل 
است و مظهر جلوه ذات حق است»" و ایشان» مظاهر را نمایان‌کنندهٌ اسماء و صفات 
الهی معرفی کرده‌اند. 

از آن جمله در وصف «شاه خوشین» که یکی از مظاهر یا همان مصادیق انسان 

کامل از دیدگاه اهل حق است. در تذکره اعلی» آمده است: «شاه عالم در چادری تنها 


۱. هفت اورنگ. سلسلةالذهب» صص 1٩ - ٩۸‏ 
۲ تذکرة اعلی. ص .١‏ 

۳ کلیات عراقی. ص ۰۶. 

۶ همان ص ۸۷. 


۵ شهناز یزدان پناه» نقدی نو بر آیین و مرام اهل حق. ص "1 


فصل هفتم: انسان کامل ‏ ۳۰۵ 


نشسته بودند و مردان سیر نمودند(نگاه کردند)؛ دیدند. در میان چادر: هزار و یک 
صقت نشستهاند همه ایک 1 ۱ 

چنانکه پیداست. شاه خوشین به عنوان مصداق انسان کامل» از نظر جسم 
عنصری و خاکی» یک تن بیش نبوده که در چادری نشسته بوده» امّا عارفان دیده‌دار 
و باطن‌بین که قادر به درک وجود انسان کامل بوده‌اند. مظهریّت تمام صنفات الهی زا 
در وجود او مشاهده کرده‌اند. علاوه بر این دریافته‌اند که در این مظهر همه صفات 
به رنگ یکدیگرند و با هم تضاد و تباینی ندارند. 

علّت این مسأله آن است که انسان کامل» نخستین ظهور حق‌تعالی و به عبارتی 
نمایان گر مرتبة احدیّت است که در آن» اسماء و صفات اندماجی‌اند و تمایز و تباینی 
با هم ندارند و گاه از آن به مرتبة عمائیه نیز تعبیر کرده‌اند و دربارة همسانی این 
مرتبه با حقیقت محمّدیه یا انسان کامل گفته‌اند: «مرتبة انسان کامل را مرتبة عمائیه 
نیز گویند. از برای مشابهت این مرتبه به مرتبة الهیه." و در جای دیگر آورده‌اند: 
«مرتبهٌ عمائیه به عبارت اخری. مرتبة انسان کامل است که جمع جمیع مراتب الهیه 
و کونیه از عقول و نفوس کلیّه و جزئیه و مراتب طبیعت در اصطلاح اهل الله تا 
رک لتاق نطو رات زو اس 

یکی دیگر از مظاهر یا به عبارت دیگر مصادیق انسان کامل از دیدگاه اهل 
حق» سلطان اسحاق است؛ چنانکه ملا رکن‌الدین دمشقی در معرفی سلطان اسحاق. 
او را مظهر حق‌تعالی در عصر خود می‌داند: 

بلسی و راسی وان‌ام ای فراق ایسمو ای مظهر. هن سلطان اسحاق" 


۱ تذکرةٌ اعلی. ص ۱ 

۳ نقد النصوص. ص ۱۳. 

۳ حسن حسن‌زاده آملی» انسان کامل از دیدگاه نهج البلاغه. تهران, انتشارات الف لام میم» ۱۳۸۳ ص۱۱۱. 
۶ روحتاو از برزنجه ت پردیور ص ۱. 


۹ هستی شناسی عرفانی اهل حق 


یعنی: من به راستی این نام را بیان داشته‌ام و نام مظهر حق در این عصر سلطان 
شحاف اسبت. ۳ 

از دیدگاه اهل حق» سلطان اسحاق نیز به عنوان مصداق انسان کامل در عصر 
خود. مظهر تام اسماء و صفات الهی بوده است. از آن جمله عابدین در یک بند 
طولانی به بیان این مظهریت تام پرداخته و به عنوان نمونه به ذکر برخی صفات الهی 
که در وجود سلطان اسحاق به ظهور و بروز رسیده. می‌پردازد: 
تا اسحاق» عادل اسحاق نادر اسحاق. فاضل اسحاق 
اول اسحاق. آخر اسحاق نايب اسحاق» ناظر اسحاق ' 

یعنی: سلطان اسحاق» مظهر اسماء «جابر»» «عادل»» «نادر». «فاضل» «اول». 
«آخر» «نایب» و «ناظر» است. 

وی در ادامه» سلطان اسحاق را مظهر اسماء «عادل» و «کامل» معرفی کرده 
می گوید: 

هم عادل اسحاق» هم کامل اسحاق' 

یعنی: سلطان اسحاق» هم مظهر اسم عادل الهی است و هم مظهر اسم کامل 
است. ۱ 

همچنین» بسیاری دیگر از اسماء آلهی را در این بند ذکر می‌کند و سلطان 
اسحاق را مظهر همۀ آنها می‌داند. علاوه بر این» تمام عناصر عالم را نیز نمو د این 
مظهریّت دانسته» تا جایی که آسمان و زمین» دعا و آمین» روشن و تاریک و پس و 
پیش را سلطان اسحاق می‌بیند؛" زیرا هر کدام از این عناصر» مظهر یکی از اسماء 


5 کلام عابدین. صص ۳ - ۱14۶. 
۲. همان ص ۱۳6 
E‏ ر.ک: کلام عابدین. صص ۲ -- ۱۹۶؛ نامه سرانجام پا کلام خزانه. دوره عابدین» صص ۲ — ۵۱۷, 


فصل هفتم: انسان کامل ‏ ۳۰۷ 


الهی‌اند و انسان کامل که جامع ظهورات هم اسماء و صفات الهی است. مظهرینت 
این اجزاء را نیز در خود دارد. 

از این روء عارف آگاه که با چشم دل نظر می‌کند. همه عالم را در وجود انسان 
کامل می‌بیند؛ زیرا او کوان جامع و مجموع همة عوالم الهی است. این نکته‌ای است 
که سایر عارفان نیز بر آن تأکید کرده‌اند و انسان کامل را مظهر تام و تمامی دانسته‌اند 
که همۀ صفات الهی در وجود او به ظهور به بروز می‌رسد؛ چنانکه مولوی که گاه از 
انسان کامل با عنوان «پیر» یاد کرده. در وصف او می‌گوید: 

بدان که پیر سراسر صفات حق باشد اگرچه پیر نماید به صورت بشری" 

در عرفان نظری نیز بر همین نکته تأکید کرده‌اند: «فظهّر جميع ما فى الصُور 
الالهيّة لاسا فى هذه النشأة فحازت رتبة الاحاطة و الجمع بهذا الوژجود»." 
(هرعخه از اسماء در صُور الهیه هست» در این ناه انساتی» ی ین و بدین 
وجود» رتبة احاطه و را حائز گردید»." 

علّت اینکه انسان کامل» جامع مظهریّت تمام اسماء و صفات الهی است. آن 
است که انسان کامل» مظهر اسم جامع «الله» است. بنابراین» از آنجا که اسم «الله» 
جامع همه اسماء الهی است. مظهر اين اسم نیز بايد جامع مظاهر تمام اسماء الهی 
باشد. اصولاً ضرورت وجود انسان کامل از همین‌جا مشخص می‌شود. بعنی 
همچنانکه هر یک از اسماء الهی اقتضای ظهور و بروز دارد و باید مظهری داشته 
باشد. اسم جامع «الله» نیز باید مظهری داشته باشد که جامع مظهریت همة اسماء 


ال دا 


۵ جا ص ۲۷۷ . 
۲. فصو ص الحکم. ص ۰. 
۳ ترجمه فصو ص الحکم(موحد)» صص ۱5۵- .۱٥۸‏ 


۸ مهستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


در بیان ضرورت وجود این مظهر تام گفته‌اند: «(هر حقیقتی از حقایق اسماء 
الهیه. رقیقه‌ای دارد که مظهر آن حقیقت در عالم غيب است و در سنت الهی» حکم 
ظاهر و مظهر یکسان است... پس» ضرورتاً به حکم قضای سابق یف تفت 
رحمانی. وجود خلیفه‌ای که جامع جمیع صفات ربوبی و حقایق اسمای الهی باشد. 
واجب است تا مظهر اسم اعظم الله ا ۱ 

Ee e ENA 
می‌شود. قیصری در شرح فصوص الحکم در توضیح این مطلب می‌گوید: ِن لکل‎ 
من الَأسنمَاء اهي صورة فى العلم مُسَماة بالمَاهيّة و این الابتةء و إن لكل واحد مها‎ 
O SE EES E EE 
و الاسم الجامع الإلهئ."‎ 

یعنی: هر یک از اسماء الهی» صورتی در علم حق دارد که به آن ماهیت يا عین 
ا کت شود هی جر مغر یک آن سا ورای سک ورت ب ارج 
است که به آنها مظاهر و موجودات عینیّه گفته می‌شود و بايد دانست که حقیقت 
محمّد یه صورت و مظهر اسم جامع الهی است. 

در متون اهل حق نیز بر ضرورت وجود انسان کامل به عنوان مظهر اسم جامع 
«الله» تأکید شده است؛ زیرا اسم «الله» نیز همانند سایر اسماء اقتضای ظهور دارد و 
مظهری می‌طلبد که در عالم ملک و در نشأهُ عنصری بوده و جسم و کالبد فیزیکی و 
بشری داشته باشد. از آن جمله عابدین در بحث با فقهای معاصر خحود که منکر 
وجود مظهریّت برای اسم «الله» هستند» می گوید: 
امجار دلین که الله نایته دنیا رنگی بشر 

یعنی له غيب که دایم سری نهانی 

۱ مصباح‌الهدایه الى الخلافة و الولايةة ص۸۲ 
۲ شرح فصو ص الحکم قیصری. ص ۱۲۷. 


فصل هفتم: انسان کامل ‏ ۳۰۹ 


بو چی خانویه بکا کسی به دستی خوی بو خوی 
عجبا یک دفعه ناجی به ناوی که بی مکانی" 
یعنی: این بار می‌گویید که «الله» مظهری در این عالم ملک. به شکل و شیوة 
بشر ندارد؛ پعنی در غیب است و دائماً اسرار او پنهان است؟ به چه دلیل» کسی به 
دست خود و برای خود خانه‌ای بسازد عجیب است که یک‌بار هم داخل آن نرود 
که منزلش گردد؟ 
استدلال عابدین یک استدلال عقلی و منطقی است؛ زیرا عارفان مسلمان نیز با 
اقامة براهین عقلی و نقلی بر این نکته تأکید کرده و معتقدند همچنانکه اسماء دیگر 
هر کدام در عالم ملک مظهری می‌طلبند. اسم «الله» نیز بايد مظهری در اين عالم 
داشته باشد که از جنس همین عالم بوده و صورت عنصری و مُلکی داشته باشد." 
از سوی دیگر تمثیلی نیز که عابدین برای بیان مظهریت انسان کامل به کار برده 
و او را به خانه‌ای تشبیه کرده که محل ظهور و تجلی حق‌تعالی باشد. در سخن 
عارفان دیگر نیز دیده می‌شود؛ چنانکه عطار نیشابوری نیز عیناً همین تمثیل را برای 
بیان مظهریت انسان کامل به کار گرفته است: 
نقد قدم از مخزن اسرار برآمد. چون گنج عیان شد 
خود بود که خود بر سر بازار برآمد. بر خود نگران شد... 
از بهر خود ایوان و سرا خواست که ری قصری ز بشر ساخت 


در صورت سقف و در و دیوار برآمد. خود خانه و مان شد" 


۱. کلام عابدین ص 1۲۷. 

۲ ر.ک: الفکوک ص۲۱۰؛ شرح فصوص الحکم قیصری. ص ۱۳؛ مصباح‌الانس(شرح مفتاح‌الغیسب) ص ٩۱۱۳‏ 
شرح فصوص الحکم خوارزمی. ج ۱. ص ۵۵: مصباح‌الهدایه الى الخلافة و السولاية. ص ۸۲: انسان کامل از 
دیدگاه نهج‌البلاغه. ص ۹4؛ آفرینش از منظر عرفان ص ۲۱۳. 

۳ دیوان عطار. ص ۲۲۳. 


۰ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


در این ابیات عطار با توجه به حدیث قدسی معروف که می‌فرماید: «کنته گرا 
مخفا قَأحببت آن آعرف فَخلفت الخلق کی آعرف». یعنی: من گنجی پنهان بودم 
دوست داشتم که شناخته شوم پس خلق را آفریدم تا شناخته گردم» این موضوع را 
بیان می کند که حق‌تعالی» همچون گنج پنهانی بود که ارادۀ عیان شدن داشت و همۀ 
آنچه از حق‌تعالی در عالم کثرت به تا ظهور رسیده است» چیزی جز تجلیات 
وجود مبارک او نیست و از همین‌روست که می‌گوید: «خود بود که خود بر سر بازار 
برآمد). 

البته سخن عطار به همین‌جا ختم نمی‌شود و در ادامه می‌گوید که حق‌تعالی به 
دنبال ساخت ایوان و خانه‌ای برای خود بوده است. مطمعناً منظور عطار از این 
سخن» تشبیه حق تعالی و يا محدود دانستن او نیست؛ چرا که عطار به بی‌نهایت بودن 
حق تعالی اعتقادی راسخ دارد؛ چنانکه در منطق‌الطیر می گوید: 
ای خدای بی‌نهایست جز تو کیست؟ ‏ چون تویی بی‌حد و غایت جز تو چیست؟" 

از همین‌ری «منظور عطار از ارادۀ حق‌تعالی در قرار گرفتن در صحن و قصر و 
سرا باید اشاره به ظهور تام حق در عالم باشد. یعنی. حق‌تعالی به دنبال مظهری بود 
که به طور تام و تمای جلوه‌دهندة ذات و صفات او باشد و از همین‌ری انسان کامل 
را به منصة ظهور رساند که مظهری کامل و تام برای تجلّی وجود او باشد. پس 
منظور از این که حق‌تعالی «در صورت سقف و در و دیوار» بشر برآمده اشاره به 
مظهریت تام انسان کامل است»." ۱ 

TT‏ براساس شواهد ارائه شده» می توان دانست که در متون اهل 
حق نیز» انسان کامل» مظهر اسم جامع «الله» معرفی شده است. البته بحث انسان کامل 
۱. این حدیث با اختلاف اندکی در برخی واژه‌ها در منابع متعدد آمده است .ر.ک: محیی الدين بن عربى» 
الفتوحات المکیه ج ۲. ص ۳۹۹: شرح فصوص‌الحکم قیصری. ص ۱۵۷؛ مرصادالعباد ص ۲ ص 4۰۱. 


۲ منطق الطيرء ص ۲. 


۳ آينة روی دوست(انسان‌کامل در عرفان نظری و ادبیات عرفانی)؛ ص ۲۰۱. 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۱۱ 


در دیدگاه اهل حق به صورت مصداقی است. از جمله مصادیق انسان کامل در 
دید گاه ایشان که مظهر اسم جامع الله است. حضرت علی(ع) است؛ چنانکه ژان 
دورینگ مستشرق معاصر نیز به این نکته پی برده و می‌گوید: «نزد اهل حق» سلطان 
و علی(ع)؛ مظهر الله هستند. یعنی محل ظهور ذات حق هستند».! 

البته اين یوخ در دیدگاه اهل حق» به قدری آشکار و روشن است که گاه 
کلمةٌ مظهر را حذف نموده‌اند؛ چنانکه در دیوان گوره آمده است: 

بىهمتاعلين علي اله" 

علّت این امر» آشکاری مظهریّت در دیدگاه ایشان است که گاه برای افراد ناآگاه 
ایجاد شبهه کرده و اهل حق را متهم به غلو می کنند. در صورتی که محقّقان و 
اندیشمندان اهل حق» همواره تأکید می کنند که «کسانی که متوسّل به ولای علی(ع) 
هستند. باید با رعایت سلسله مراتب حضرت علی(ع) را به مقام مظهریّت شناخته, 
شتا تزشظ ان کته ی تون E‏ مایت ؟ 

بر این اساس. می توان دانست که سرایندگان اهل حق» در بیان دیدگاه خود در 
مورد حضرت علی(ع)» گاه از غلب شوق» اضافات را حذف کرده و نام «الله» را 
مستقیماً به نام ایشان اضافه نموده‌اند. البته گاه نیز ابهام‌زدایی کرده و انديشة حقیقی 
خود را روشن‌تر بیان کرده و گفته‌اند: 

علسی مظهر ذات پاک خداست ز هر دو سراء شاه و فرمانرواست؟ 

گاه نیز به جای «مظهر» از واژه «وجه» استفاده کرده و حضرت على( ) را 
«وجه‌الله» اکبر دانسته‌اند که وجود مبارک او این تمام‌نمای صفات الهی است؛ چنانکه 
گفته‌اند: 
۱. موسیقی و عرفان» سنت اهل حق. ص ۲۳. 
۲. دیوان گوره. کلام هفتن» ص .۱٤١‏ 


۳ نور علی الهی. حاشیه بر حق‌الحقایق. مندرج در حق‌الحقايق» ص .٤٤١‏ 
۶ حق‌الحقایق. ص ۳۹۶ 


۳۱ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


نه بحر و نه در بود نه جوهرا على وجااله خسالق اکیس را 

یعنی: زمانی که نه دریایی بود و نه در و گوهری وجود داشت؛ علی, وجهاله 
خداوند خالق اکبر بود. 

این سخن. علاوه بر روشن کردن دیدگاه اهل حق دربارهٌ مظهریت حضرت 
علی(ع) و وجه‌اله بودن ایشان, بیانگر آگاهی ایشان از این نکته است که انسان کامل 
نخستین تجلّی حق تعالی بوده که پیش از ظهور عوالم و زمانی که هنوز عالم ملک 
پا دریا و زمینی وجود نداشته. پدید آمده و مظهر تام و تمام حق‌تعالی و وجهالله اکن 
بوده است. 

البته «وجه‌اله» دانستن حضرت علی(ع» خاص اهل حق نیست و حتی خود 
حضرت علی(ع) نیز به این نکته اشاره کرده و فرموده‌اند: را وجه الله تال" 
علاوه بر اين» سایر ائمه اطهار نیز همواره بر این نکته تأکید داشته‌اند که نه تنها 
حضرت علی(ع)» بلکه سایر ائمةٌ عظام نیز وجه‌الله هستند؛ چنانکه امام صادق(ع) 
می‌فرمایند هر کس می‌خواهد وجه‌الله را- که تعبیر دیگری از همان مظهریّت است- 
یتک به نان عصمت: و طهارت گرد نش وه الله ي الارن وبا ن 
وجه الله اذى 1 لک همچنین در جای دیگر فرموده‌اند: ی نف له و تن 
اب الله و نخن لستان الله و خن وجه الله و خن عيْن اللّه فى حلقه.” 


۱ کلام دورة شاه حیاس. ص ۰ به نقل از: تبیین ظهور دورة حقیفت از نگاه کلام يارسان(اهل حق)» 
ص۲۱ 

۲. ابن شاذان قمی» الفضائل. چاپ دوم قم انتشارات رضیء ۰۱۳۱۳ ص ۸۳: بحارالانوان ۳۹ ص ۳4٩‏ (من 
روی خدای متعالم). 

۳ بصاثر الدرجات فی فضائل آل محمّد(ص). ج۱. ص1۵. (ما روی خداوند بر زمین هستیم). 

.٤‏ تفسیر نورالثقلین. ج4. ص41٩‏ الّوحید. ص 1۵۰. (ماییم وجه خداوند که هلاک ندارد), 

.٥۵‏ بصاثر الدرجات فی فضائل آل محتد(ص)» ص ۱۱؛ الکافی, ج ۱. ص ۱6۵. (ما حجّت خدایيم» ما باب 
خداییم» ما زبان خداييی ما وجه خداییم. ما دیده خدا در ميان خلقش هستیم). 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۱۳ 


عارفان آگاه نیز بر این موضوع صحه نهاده و حضرت علی(ع) را وجه‌اله معرفی 
کرده‌اند. از آن جمله. جامی دراین‌باره می گوید: 
رویش آن مظهر صافی است که بر صورت اهل 
آاشکار است درو عکس جمال ازلی... 
جامی از قافلهسللار ره عشق تو را ۱ ۱ 
گر بپرسند که آن کیست. علسی گوی علی ' 
نکتة دیگری که می‌تواند در فهم سخن اهل حق و یگانه دانستن حضرت 
علی(ع) با «الله» روشن گر باشد. بحث «یگانگی ظاهر و مّظهر» در دیدگاه عارفان 
ات جانکه تجامی دی بیان تظهریت: انان کاسل بو ارتباط او با اهر( عدار بش 
همین نکته تأکید کرده است: 


آن نور پاک ظاهر و شخص تو مظهر است باشد میان ظاهر و مظهر دویی محال 
فرقى بجز تقد و اطلاق. بافتن نتوان ميان ظاهر و مظهر به هیچ حال 
زآنت برم سجود که آن نور لم یرل لابح بود ز لوح جمال تو لایزال" 


جامی در اینجا توضیح می‌دهد که تفاوت میان ظاهر و مظهر در اطلاق و تقیید 
ا تمت زار امن 
کک ا ا مان دات ای ات 
که قید پذیرفته و به عبارت دیگر صفات الهی در وجود او به ظهور رسیده‌اند. 

| ENE SO E a 
امکان‌پذیر است. از این روست که حضرت علی(ع) می‌فرماید: «مغرفتی بالنوراة‎ 
مغرفة الله عر و جل و مغرفة الله عر و جل مغرفقتی بالورانْة»." و حضرت‎ 
.٩۲ دیوان جامی» ص‎ .۱ 
.٤۹۸ص همان‎ . 


۲ پحارالانواں جا ص ۲؛ المناقب(کتاب عتیق). ص ۱۸؟ الزام‌الناصب. ج ١‏ ص٦‏ . (معرفت من به نورانیت 


همان معرفت خدای عزوجل است و معرفت خدای عزّوجل همان معرفت من به نورانیت است). 


1٤‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


رسول(ص) نیز می‌فرماید: «من رآنی فقا رأی الخی). خداوند نیز در قرآن بر این 
سخن حضرت رسول(ص) صحه نهاده و عشق به انسان کامل را همان عشق و 
محبّت به خود دانسته و در شأن حضرت رسول(ص) می‌فرماید: «قل ان کُنتم تحبّون 
الله فائیفونی يبتكم الله" 
عارفان ضمیر نیز که با دید باطن می‌نگریسته‌اند به این نکته پی‌برده‌اند؛ 
gE EGG RS E STE SEE‏ 
دوستان خود کرده‌ای؟ هر که ایشان را شناخت. تو را یافت» و هر که تو را یافت» 
ایشان وا شتاعت). شاه تعمت ا ولی نیو به ین خکونگی انجاه ظاهر و مطهیر 
پرداخته و می‌گوید: 
مظهر و مظهر به نزد ما یکی است آب این امواج و این دربا یکی است 
E‏ دو نماد در نظسر کار زاب یک می‌نگ را 
به این ترتیب» شاه نعمت‌الله» رابطة ظاهر و مظهر را همانند رابطة سایه(ظل) با 
تختضی ا ای و تسد یک که هر کر کی وان تا و ما سان 
آنها قائل شد؛ بلکه انسان کامل به عنوان سای خداوند. فانی در حق و باقی به اوست 
و از این زوست که مظهر تمام‌نمای الهی قراز می کیرد و شناخت حق‌تعالی از طریق 


۱. بحارالائوان ج۸ ص ۲۳۵؛ جامع‌الاسرار: ص ۲۰۵؛ صحیح بخاری. ج۳ 19۹6 (هر که مرا دید. همانا حق 
را دید). 

۲. قرآن مجید. سوره آل عمران(۳) آیه ۳۱ (بگو: اگر خدا را دوست دارید» از من پیروی کنید تا خدا دوستتان 
بدارد). 

۳ خواجه عبدالّه انصاری, مناجات‌نامه. تصحیح محمد حماصیان, کرمان انتشارات خدمات فرهنگی کرمان. 
۲ ص ۰. 

۷۱۹ کلیّات اشعار شاه نعمت‌الله ولی» ص‎ .٤ 


فصل هفتم: انسان کامل ‏ ۳۱۵ 


«معلوم است که ظل غالباً در آثار حکم ذی ظل است. پس همچنانکه رواست 
در حق ذی ظل که هر الأول و الأخر والظاهر و اباطن و شو يكل شیم عليه" 
مه او E‏ سا یمور امک روش که 
ی 
معلاوم. " چه» ظاهر است که: کم آحد المتجدين کم الاخر بعینه. "لذا ورد 0 
علیهم السلام - رونا عن الربويّة و فُولوا فى حقنا ما شم و قال علی(ع): مغر 
اوه مغرفة ال ." 
۱ ان ها هه ان شش ENG‏ تیان 
کرده‌اند. با این تفاوت که بحث آنها همواره با آوردن مصداق است؛ چنانکه علامه 
همایی در بیان شأن و عظمت حضرت مولا علی(ع» بر یگانگی وجود نوری ایشان 
با حق‌تعالی تأکید می‌کند و علّت اين امر را مربوط به اتحاد ميان ظاهر و مظهر 


می‌داند؛ جنانکه سروده اشتت: 


ای على مرتضی. ای کارفرمای قضا دست بر دامان لطفت بندة مُضطر زند 
گو ببیند وحدت ذات تو با حق در ظهور ‏ آن که دق" بر اتحاد ظاهر و مظهر زند" 


۱. قرآن مجید. سوره حدید(۵۷) آیه۳. (اوست اول و آخر و ظاهر و باطن و او به همه چیز داناست). 

۲. اگر صاحب سایه وجود دارده سایه هم وجود پیدا می‌کند و اگر وجود نداشت. سایه هم وجود ندارد. 

۳ حکم و قانون یکی از متحدان؛ همان حکم دیگر متحدان ات 

نزدیک به این سخن حضرت علی(ع) است: «لا نموت آرابً و قولوا فی فضنلنا ما تم فلکم كن عواشتر 
فضلنا گنه .(بحارالأنوار ج٦٠‏ ص1) (ما را خدایان ننامید. و غیر آن» دربارژ فضل ما هر چه بگویید. به کنه فضل 
ما نخواهید رسید). 

۳ بحارالانوار ج٦۲‏ ص ۱؛ المناقب(کتاب عتیق)» ص۸ (شناخحت من با نورانیت» شناحت خداست). 

1 ملا محمّدابراهيم سبزواری» شرح گلشن راز به تصحیح پرویز عباسی داکانی. تهران. نشر علم ۱۳۸۹. 
صص۷۱- ۷۷ 

۷ ذق: اعتراض بر سخنی. 

۸ جلال‌الدین همایی. دیوان سنا: مجموعه اشعار استاد علامه جلال‌الدین همائی» به اهتمام ماهدخت بانو 
همایی. تهران انتشارات هماء ۰۱۳۹۶ ص ۱۷. 


۳۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


علامه همایی در جای دیگر برای روشن‌تر کردن مطلب و نفی هرگونه مباینت 
و دویی میان حق‌تعالی و حضرت علی(ع) می گوید: 


سلطان لافتى و شه انماعلی است 
دست خداء لسان خداء ديدة خدا 
زاید بود اضافت فت و زبان و چشم 
خود رمز «الاضافة کفر) شنیده‌ای 
من کفر می‌نگویم. توحید کامل است 
شرک این سخن نباشد. شرک آن بود که تو 


مرآت ذات و آينة حقنماعلى است 
شیر خدا. ولی خداء مرتضی علی است 
کا موی اک رسد 
حق بی‌اضافه بین که ز سر تا به پا علی است 
یعنی که در بقای ای فنا علی اسست 
گوبی که از خدای‌یگانه جدا على است! 


همانگونه که قبلا نیز اشاره شد» از دیدگاه عارفان شيعه و محقّقان برجستة 


ایشان: 


«وجود شخص کامل. مظهر تمام اسماء و صفات حق که مخصوص به تجلی 
ذاتی باشد. در دار وجود امکان دارد؛ بلکه وجود او واجب است. و علم عنائی 
حق مقتضی ایصال هر ممکنی به کمالات لایق ممکنات است. نیل حقایق امکانی 
کباش لق شاه کون واه کین کی ا ا 
ندارد؛ و هیچ یک از مظاهر اسماء حق. بدون ظهور و تجلّی اسم اعظم. 
خارجیت پیدا نمی کنند. حقیقت حق» جامع جمیع صفات کمالیه است. و اعیان 


ثابته. مظاهر صفات و اسماء حق‌اند» و اسم الله اسم جامع است و از حیت 


تحقّق در مقام علمیه احاطه بر اسماء دارد... اسم اعظم. مثل سایر اسماء احتیاج 


به مظهر دارد. باید مظهر آن از حیث سع؛ وجودی, محیط بر جمیم مظاهر 
باشد... مظهر تام اسماء و صفات حق باید انسان باشد. ساير موجودات چون در 


صفات کی و جزئی ندارند. بنابراین» اوّل تعیّن در عالم اعیان» تعیّن انسان کامل 


دیوان سنا: مجموعه اشعار استاد علامه جلال‌الدین همائی. ص1۷ 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۱۷ 


است و تعیّن ساير موجودات به تبع اسم اعظم است... مظهر کامل اسم اعظم در 

انبیاءء حقیقت خاتمیه و در اولیاء حقیقت ولویه حضرت علی مرتضی و شاه 

اولیاء و ائمة بعد از اوست... علی(ع) به اعتبار وجود جمعی کمالی. فناء در حق 

و بقاء به او. مظهر اسم الله ات 

به عبارت دیگرء اگر مظهریت انسان کامل را برای اسم اعظم «اله» پپذیریم و 
حضرت علی(ع) را مصداق این مظهریت بدانیم. برایمان مسلّم خواهد بود که ایشان, 
مظهر تمام اسماء و صفات الهی خواهند بود و از این جهت. توصیف ایشان به 
عنوان دست خداء زبان خدا و دیده خداء غلوآمیز نخواهد بود؛ زیرا طبیعی است که 
مظهر تام حق‌تعالی, مظهر هر صفتی از حق نیز باشد. 

از سوی دیگر علامه همایی تأکید کرده که وجود حضرت علی(ع) فانی در 
حق‌تعالی است و پیداست که در مقام فنا نمی‌توان مباینتی مان شخص فانی در حق 
با حق‌تعالی یافت و از این جهت. اسقاط اضافات در حق چنین شخصی صحیح 
است؛ زیرا از صفات خود فانی شده و باقی به صفات حق گشته است و دیگر 
N SS‏ با 

ا یرال عبدی یقرب ای بالتوافل مُخلصاً لی حتی اجه ادا أخبښه کُنت سَحْعه 
ی بیع بر ی مر بو وید ی تپ نی عله و ! 
استعاذنی أعذنّ.' یعنی: همواره بندة من با انجام eT‏ 
نزدیک می‌گردد. تا محبوب من شود. و هرگاه محبوب من گشت. من گوش او 
می‌شوم تا به وسیلة من بشنود و چشم او می‌گردم تا به وسیلة من ببیند. و دست او 


1 شرح مقدمه قیصری بر فصو الحکم ابن عربی. صص ۷۱۷- ۸ 
۲. حسن‌بن‌ابی‌الحسن دیلمیء ارشاد القلوب. قم انتشارات شریف رضی. ۰۱4۱۲ ج۱ ص ٩۱‏ ابن‌بابویه(شیخ 
صدوق) التوحید. ص 1۰۰. 
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می‌شوم تا به وسیلة من کار کند. اگر از من بخواهد به او می‌دهم و اگر به من پناه 
آورد» پناهش می‌دهم. 
این امر نشان می‌دهد که مقام مذکور در سخن علامه همایی» نه تنها برای انسان 

کامل» بلکه برای سایر انسانها نیز امکان‌پذیر است. از سوی دیگر عارف آگاه که 
معتقد به «وحدت وجود» است و در هستی» جز خدا هیچ نمی‌بیند و می‌گوید: ليس 
فی الدار غير دټّار»» انسان کامل را نیز جدا و متباین با خداوند نمی‌بیند. بلکه معتقد 
امت ا مه از اه ا است. با این تفاوت که وی» جامع 
مظهریت تمام مظاهر است و از این رو نزدیکترین وجود به حق‌تعالی است. اما این 
مقام» هرگز کرک کج خدا قرار ندارد که شأنی جدای از حق, برای او در نظر 
بگیریم؛ بلکه وجود انسان کامل در طول خداست» یعنی مظهر و جلوة اوست و عدم 
N CEE E a OS‏ 
در صورتی که عارف از منظر «فنای انسان کامل در حق» و «یگانگی ظاهر و مظهر» به 
او می‌نگرد و البته همواره بر این شبهات آگاه است؛ چنانکه علامه همایی می گوید: 
آنچه در وصف علی دانم اگر گسویم مرا 

طعن در محراب گویی. لعن بر منبر کنی 
رازها دارم به دل گر پرده بگشایم مرا 
گفت عارف:«در بشر روپوش کرده‌ست آفتاب»' 

این کلام نغز را باید به جان باور کنی 
واندر این ره مشکلی گر پیش آید. بایدت ۱ 

حل آن از اتحاد اهر و مظهر کنسی ۲ 


۱. در بشر روپوش کرده است آفتاب/ فهم کن والله اعلم بالصتواب(مثنوی معنوی. دفتر اول» بیت ۲۹۷۶) 
ا دیوان سٽاء ص01. 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۹ 


علامه همایی در آثار منثور خود. به شرح بیشتر موضوع پرداخته و معتقد است 
که «اولیای خد توا خر دوک تن ون واسطة همین 
اتصال و پیوستگی روحانی است که گفتۀ عارفان واصل. گفتة حق» و اراده و 
خواست ایشان» اراده و مشیت حق است. تا آنجا که وجود ایشان آینه‌گردان صفات 
و آیات و منشأً بر کات الهی است. یعنی در عین بندگی» آثار خدایی از ا ظاهر 
می‌شود و دوستی ا ا دوستی حق و سرسپردن پیش ایشان» سرسپردن ن 
اه 

ایشان در ادامه, به توضیح چگونگی این اتصال و اتحاد پرداخته و می‌گوید: 
«انسان کامل» عین حق است از راه اتحاد ظاهر و مظهر و به وحدت تجلّی, نه به 
اتحاد ذاتی يا حلول خداوند در هیکل ناسوتی انسانی»." زیرا در عالم وحدت که 
E‏ دویی محال ا اک مار شبستری نیز در رفع 
همین شبهات می گویند: 
حلول و اتحاد اینجا محال است که در وحدت. دویی عین ضلال است؟* 

به این ترتیب» اگر در سخن اندیشمندان و عارفان اهل حق نیز اسقاط اضافات 
صورت گرفته و حضرت علی(ع) را «الله» گفته‌اند. دلیل بر غلو یا شرک آنها نیست؛ 
بلکه نشان از نهایت درک آنها از مقام معنوی حضرت علی(ع) است. که در مقام 
«یگانگی ظاهر و مظهر» است و مباینتی میان او و حق‌تعالی نیست. 

این مسأله دربارٌ سایر مصادیق انسان کامل نیز صدق می‌کند. از جمله این 
مصادیق, در منظر اهل حق. سلطان اسحاق است. یعنی ایشان» سلطان اسحاق را نزن 


1 مولوی‌نامه. ج ۱ ص ۳۹ 
۲. همان ج ۲ ص .٩۱۲‏ 
۳ همان» ج صص ۸۰۷- ۸ 


.۵۰ گلشن راز بیت‎ .٤ 


۰ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


انسان کامل و مظهر اسم اعظم «الله» می‌دانند؛ چنانکه پیر بنيامین. زمانی که سلطان 
اسحاق هنوز نوزاد است به عظمت وجودی او پی برده و می‌گوید: 

لامیم الله بی از بیم اله گو لامیم نسورانی. از بسیم و نسور روا 

یعنی: این نوزاد» مظهر «الله» است و من الله‌گویان گرد او می‌چرخم. این نوزاد. 
منبع نور است و من از اين منبع» نور می‌گیرم. 

SEEN رای‎ ESE OLS E BE 
صورت گرفته است و علّت این ام همان مس یگانگی ظاهر و مظهر است که در‎ 
دیدگاه اهل حق امری مسلم است وگرنه ايشان بر مظهر بودن انسان کامل آگاهند و‎ 
انسانهای کامل را همواره. «مظاهر» می‌نامند؛ چنانکه حضرت علی(ع) را مظهر ذات‎ 
حق‌تعالی معرفی کرده‌اند و این نکته‌ای است که سایر عارفان نیو بر آن تأکید‎ 
کرده‌اند:‎ 
مرآت ذات لم یزلی هست. ذات او آيينة منور ايزدنماء على است'‎ 

به این ترتیب, انسان کامل, نه تنها مظهر صفات الهی» بلکه مظهر ذات حق نیز 
هست؛ زیرا در نظر عارف آگاه» مبرهن است که ذات و صفات الهی از هم جدا 
نیستند» بلکه صفات حق» عین ذات اویند و اگر گفته شود که صفات حق. غیر از 
و ای که میرم ا امن برد کات ن ای جر مروت 
خود به صفات که غیر از اوست. محتاج باشد؛ در صورتی که ذات حق تعالی بری از 
هر نقص و احتیاج است. نتیجه آنکه» صفات الهی. عین ذاتند و از این رو انسان 
کامل که مظهر تمام صفات الهی است. مظهر ذات حق نيز خواهد بود. صغير 
اصفهانی در بیان این نکته می‌گوید: 


۱ روحتاو از پرزنحه تا پردیور» ص E‏ 
۲. آیت‌اله علی کاظمی اردبیلی. دیوان کاظمی(کلیات اشعار آیت‌الّه علی کاظمی اردبیلسی). به کوشش اعظم 
کاظمی اردبیلی. تهران. انتشارات اطلاعات. ۱۳۹۱ ص ۸٩‏ 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۲۱ 


حمّا که علی به حق بود مظهر ذات 


زیرا که ز حق. ظاهر از او گشت صفات 
جون ذات و صفات. عین یکدیگر شد 


اظهار صفات. ذات را کرد اثبات ' 

در متون اهل حق نیز انسان کامل» مظهر ذات و صفات الهی معرفی شده است. 
البته» گاه بیان این مطلب در قالب تمثیل بوده و درک آن نیازمند تسلط بر زبان ادبی 
متون ایشان است. یکی از این متون. کلامهای شیخ امیر است که تعدادی از بندهای 
آن توسط حسین روحتافی» تفسیر منظوم گردیده است. از آن جمله تفسیر ابیاتی از 
فش a‏ وه یناه کف ناف هرک ENE EE ES‏ 
بوده است. اما شیخ امیر با دید باطن‌بین دریافته که او نخستین ظهور از چشمة ازلی 
حق‌تعالی است که جامع تمام عوالم و فیض‌رسان به آنهاست»" روحتافی در تفسیر 
این ابیات می گوید: 


طی نمودم راههای بس طويل 
دیسدمش کسز پرده می‌آیند به در 
جلوه‌گر ذات خدا اندر صفات 
ذات مطلسق در ظهسور مختلف 
شد هویدا مظهری کاسل عیار 
جامع جمع علوم معنوی 


ا رور ل 
جلوة ذات خدااندر بشر 
در صفاتش عاقلان حیران و مات 
یک بود معنيش از با تاالف 
زو شکوتان باغ عرفتان چون بهار 
پرتو ذاتسش شسعاع شعشعى 
ذات او از ذات اله الم مد" 


در ین ابیات دیدگاه اه حخق عوباوه چایگاه انسان کامل نه ضویی پیقاست او 
اینکه ایشان, انسان کامل را مظهر ذات و صفات الهی و آثينة تمام نمای او می‌دانند. 


از این جهت اگر انسان کامل به هر یک از صفات الهی موصوف شود غلو نخواهد 


۱. دیوان صغیر اصفهانی. ص 1۵۷. 


1 دیوان شیخ امیر. ص ۳ 
۳ حسین روحتافی. تفسیر منظوم ۳ بند از کلامهای حضرت شیخ امیر صص ۸ - 1٩‏ 
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0 


بود؛ چنانکه حضرت علی(ع) فرموده‌اند:لًا تسَمُونّا آراباً و قولوا فى فضلنا ما تم 
فانکم کن تلعُوا من فضلنا کنه». یعنی: ما را خدایان ننامید. و غیر آن» دربارة فضل ما 
ھر ا کا افش ما تا د 

آئینه دانستن انسان کامل نیز که در این ابیات مطرح شده و انسان کامل را «آئینة 
نور احد» معرفی کرده» موضوعی است که محمّقان عرفان اسلامی نیز همواره بر آن 
ET‏ که داتیاق انز مین E TS‏ سریتا با کیتاق 
حق و نايب و تجليفة تحداونك است).' ۱ 

در دیدگاه اهل حق» ضرورت وجود انسان کامل به عنوان آثينة تمام‌نمای الهى 
از آنجهت است که «وجود الهی قابل شناخت نیست» مگر اینکه ذات حق در وجود 
موجودی تجلی کند». " زیرا وجود حق‌تعالی. چون خورشیدی است که برخورداری 
از آن» تنها از طریق وجود مظاهر امکان پذیر است و اصولا؛ شناخحت حق و عبادت 
ا جز از طریق شناخت انسان کامل و اطاعت از او امکان پذیر نیست. 

از این زوست که انمه اطهار سی ن کر مودو اند وا ع اللو با غرف اله و 
Ee ASE‏ یار 
. وسیله ما خدا یگانه دانسته شد. حضرت علی(ع) نیز معرفت به نورانیت وجودی 
خویش را عین معرفت به حق‌تعالی دانسته و می‌فرمایند: «تفرقّتی لور تضرفة 
الله عر و جل و مغرفة له عر و جل تغرقتی بالُوراة» آیعنی: معرفت من به 
نورانیّت همان معرفت خدای عزوجل است و معرفت خدای عزوجل» همان معرفت 


. بحارالأنوان ج٦۲‏ ص1. 

۲ مولوی نامه ج ۲ ص ۸۸۰۷ 

۳ موسیقی و عرفان؛ سثت اهل حق. ص ۲۳. 

.۱۵۲ الکافی. ج۱. ص ۱4۵؛ التوحید. ص‎ .٤ 

۵. بحارالأنوار» ج۲7 ص ؟؛ المناقب(کتاب عتیق ص۸ الزام‌الناصب. ج ۱ ص۰۳۹ 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۳۳ 
مرحلةٌ شناخت. همانا شناخت انسان کامل عصر و امام زمان است که تمام اسماء و 
صفات الهی در وجود او به ظهور رسیده‌اند؛ زیرا انسان کامل مظهر اسم اعظم اسنتت 
که دربرگیرندۀ مظاهر تمام اسماء دیگر است. شاه نعمت‌اللّه ولی در معرفی اسم اعظم 


می گوید: 
اسم اعظم ذات و مجموع صفات خوش ظهوری کرده‌اند در کائنات 
لفشظ ال اسم اسم اعظم است صورت این اسم اعظم آدم است 
اسم اعظم» جامع اسما سود مظهر اسماء همه اشيا سود 
وی در بیان مظهر این اسم اعظم و مصداق آن» انسان کامل محمّدی را مثال 
می‌زند و می گوید: 
تسود او مظهر آن اسم اعظقم به رتبت بر همه عالم مقلام؟ 


عالمان و عارفان متأخر شیعه نیز معتقدند که «انسان کامل» مظهر اسم جامع و 
رکا اسم اعظم»" وع اعلی الهی اسست. یعنی بزرگترین آیست و نشانة 
حق‌تعالی است که مظهر تمام اسماء و صفات اوست. ایشان مصداق این مَثل اعلی 
الهی و آیت کبری را حضرت علی(ع) می‌دانند؛ زیرا خود ایشان فرموده‌اند: «عاللّه 
غر وق اه هه اک مت و لا لله من نبا اطم منی»." یعنی: خدا را نشانه‌ای 
بزرگ‌تر از من نیست و خدا را خبری عظیم‌تر از من نیست. 

بر همین اساس, در متون اهل حق نیز انسان کامل و مصداق بارز آن حضرت 
علی(ع» مظهر اسم اعظم دانسته شده: 


امير عمسران. امير عمران امير عسرب. عالیصای عمران 


۱. کلیّات اشعار شاه نعمت‌الله ولی» ص٦۷۳‏ 

۲. شاه نعمت‌اله ولی» رسائل فصوصیه. مقدمه و تصحیح محمود نجفی» قم» انتشارات آیت اشراق» ۱۳٩۱‏ ص 1۵ 
۳ سیّد روح الله خمینی. شرح چهل حدیث. تهران. مسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی» ۱۳۸۰ ص 1۳۵ 

1 اصول کافی. ج ۰ ص ۰۲۰۷ 
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ص 


على اعلى علمالدين برهان زاينشدة ظاهر حروف قرآن 


مستوفی مفلس اسم اعظمَن علم عالمان گشت کسر و کمن" 

یعنی: ای علی» ای پسر عمران» که امیر عرب و دارای جایگاه رفیعی! برهان 
دین حق‌تعالی در دست توست و تو آگاه بر اسرار حروف قرآن هستی. هرچه 
تحصیل علوم ظاهر کردم هیچ حاصلی برایم نداشت. اکنون نیازمند تو هستم که 
مظهر اسم اعظم هستی؛ زیرا در برابر علم تی علم دیگر عالمان» کم و بی‌مقدار است. 

این نکته را شاعران عارف شیعی نیز بیان کرده‌انده از آن جمله صغیر اصفهانی 
می گوید: 

اسم اعظم. طلسم موجودات گنج الازبعدلاست على" 

این سخن صغیر مستند به کلام مبارک خود مولا علی(ع) است که فرموده‌اند 
اسم اعظم اختصاص به ما دارد: ...الاسم الأأعْظَم الذی عَلَمَنا و حصنا به...»." 

بر این اساس. می توان دانست که ان اهل حق. تن مظهریت 
انسان کامل بیان شده احتصاص به ایشان ندارد؛ بلکه این نکته‌ای است که در تمام 
عرفان اسلامی همواره مطرح بوده است. تفاوت دیدگاه عارفان. بیشتر بر سر 
مصادیق است وگرنه اصل سخن. میان همه آنها مشترک است. 

به این ترتیب که در عرفان اسلامی, اغلب حضرت محمّد(ص) و حضرت 
علی(ع) را به عنوان مصادیق انسان کامل ذکر می‌کنند. هر چند چنانچه بعداً در 
فصل هشتم(ظهورات متوالی انسان کامل) نشان داده خواهد شد. برحی از مشایخ و 
بزرگان خود را نیز به عنوان انسان کامل معرفی می‌کنند. در عرفان شیعی؛ معمولا 
۱ دفتر نوروز سورانی» ص 4۳( 
۲ دیوان صغیر اصفهانی. ص ۸٩‏ 


۳. بحارالانوارء ج٦۰‏ ص ۷؛ المناقب(کتاب عتیق)» ص۷۰ (اسم اعظم که آن رابه ما آموخته و فقط به ما 
اختصاص داده است). 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۲۵ 


انسان کامل را منحصر در «چهارده معصوم» می‌دانند و ایشان را مصادیق انسان کامل 
و مظاهر تام و تمام الهی معرفی می‌کنند؛ هر چند برخی از عارفان امامیه. این مقام را 
منحصر به این بزرگواران نمی‌دانند و معتقدند که دیگران نیز با تصفیه و تزکیه 
می‌توانند به مقام عصمت دست فا 

اهل حق نیز ضمن پذیرش خاندان عصمت وطهارت به عنوان مصادیق انسان 
کامل. مصادیق دیگری را نیز پذیرفته‌اند که شامل شاه خوشین» سلطان اسحاق, شاه 
ویسقلی(قرمزی)» محمدبیگ و آتش‌بیگ است. در دیدگاه ایشان» این بزرگان نیزه 
مظاهر اسم اعظم الهی‌اند و از این جهت. تمام ویژگیهای انسان کامل را دارا هستند. 

بدین ترتیب. می‌توان گفت که دیدگاه اهل حق در مورد مصادیق انسان کامل؛ 
از یکسی هم راستا با عرفان شیعی و از دیگر سو» مشابه سایر مسالک عرفان اسلامی 
است. بدین معنا که اگر چه اهل حق» مظهریت اهل بیت( ) را می‌پذیرند. اما 
مصادیق انسان کامل را منحصر در ايشان نمی‌دانند و معتقدند که حق‌تعالی در هر 
عصر و زمانی که اراده کند مظاهر خود را آشکار می‌نماید و کسانی که به دیده 
شه شناس(ولی شناس) دست یافته‌اند. این مظاهر کامل الهی را می‌شناسند. به قول 


مولوی: 
پس به هر دوری ولیی قائم است تا قیامت آزم‌ایش دائم است 
٠ ۰ ۰ ۳‏ 5 چ ۲ 
هادی و مهدی وی است ای راهجو هم نهان و هم نشسته پیش رو 


البته این نکته را نیز در اعتقفادات اهل حق باید در نظر داشت که اگرچه 


مصادیق انسان کامل در هر عصری با هم متفاوتند. اما از نظر گوهر وجودی و ذاتی. 


۱. سیّد جلال‌الدین آشتیانی. شرح مقدمه قیصری بر فصوص‌الحکم. پاورقی ص ۱۳۷؛ همو مقدمه مشارق 
الدراری. پاورقی ص1: حسین انصاریان. اهل بیت(ع): عرشیان فرش‌نشین. قم انتشارات دارالعرفان. ۱۳۸۶ 
صص 4۲۱۶-۲۱۲ عبدالله جوادی آملی؛ «نیل به مقام عصمت انحصاری نیست». مجله الکترونیکی اسراء ۱۳۸۸ 
شماره ۰۸ 


۲ مثنوی معنوی, دفتر دوم ابیات ۸۱۸ ۸۲۰ 


۳۳۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


جلوه‌گاه حقیقت محمّدیه و به عبارت بهتر مظهر انسان کامل علوی‌اند که در فصل 
هشتم به صورت مفصل به این موضوع پرداخته خواهد شد. 

ذکر این نکته نیز در اینجا خالی از لطف نیست که برخی از عرفای امامیه نیز 
معتقدند که اگرچه چهارده معصوم. انسان کامل اکمل‌اند. اما می‌توان مفهوم انسان 
کامل را به غیر از این بزرگواران نیز گسترش داد. چنانکه برخی از محققین» حضرت 
عباس(ع) و حضرت علی اکبر(ع) و حضرت زینب(س) را نیز تالی تلو انسان کامل 
و به بیان دیگر از مظاهر انسان کامل دانسته‌اند. 

علامه آشتیانی» در بیان همین نکته» می‌گوید که اگرچه مقام عصمت چهارده 
معصوم مسجل است. اما نمی‌توانیم مقام عصمت را در این چهارده نفر محدود و 
منحصر کنیم؛ زیرا «دلیل بر انحصار عصمت در حضرت ختمی مقام و جناب 
ولایتمدار علی و صدیقه کبری فاطمه و امامان از اولاد او وجود ندارد. ولی صاحبان 
ولایت مطلقة کلیّه که جهت ولایت آنها ازلی و واسطٌ ظهور فيض در عوالم و 
نشآت است. همین چهارده نفرند که در باطن» ذات ولایت آنها واحد و به حسب 
طهوو در ات مه است؛ او ا خود و اوسطنا ید و ارا د وی در 
برخی از آکابر اولاد علی و فاطمه و حسین مانند زینب کبری و قمر بنی‌هاشم 
عباس بن علی» و علی اکب آثار ولایت مشهود است». 

استاد حسین انصاریان نیز معتفد است که مقام (عصمت. انحصاری نیست؛ 
[زیرا] حضرت حق» گروه‌هایی از بندگانش را جزء کسانی معرفی می‌کند که شیطان 
به آنان دسترسی ندارد. یکی از آن گروه‌ها. مخلصان هستند که از مصادیق اتم و 
اکمل‌شان پیامبران و امامانند؛ این گروه یکی از گروه‌ها هستند. نه همه آنان. 


۱. سیّد جلال‌الدین آشتیانی» مقدمه مشارق الدراری. پاورقی ص1٩‏ 


فصل هفتم: انسان کامل ‏ ۳۲۷ 


وصول به مقام عبودیّت خالصانه به مقام عصمت در دو مرحلۀ علم و عمل دست 
یابند. شیطان هم در مقام تهدید به اغواگری می‌گوید: من همه آنان را گمراه م یکن 
مگر بندگانت را که گروهی ا زآنان محلصان هستند(سوره حجر آیات ۳۹-*). این 
بندگانت. معنای عام دارد و مخلصان به عنوان مصداق بارز ذکر شده‌اند. نه تنها 
مصداق. پس. هر کس می‌تواند با تلاش و مجاهدت و ریاضت و عبادت کاری کند 
که به مقام عصمت دست پابد... بنابراین» انسان می‌تواند با ریاضتهای شرعی و 
تهذیب و تزکیة نفس به مقام عصمت دست یابد. پس» عصمت. منحصر در پیامبران 
و امامان نیست؛ بلکه عصمت شرط پیامبری و امامت است. بر این پایه. غیر آنان نیز 
می توانند معصوم باشند».! 

آیت الله جوادی آملی نیز همین نظر را دارند و معتقدند: «عصمت منحصر به 
پیغمبران و امامان معصوم(ع) نیست... کسی که از تعلیم و تربیت صحیح اولیای الهی 
بهره‌مند است... با تهذیب نفس, مواظبت بر اعضا و جوارح و خاطره‌ها از هواجس 
بد. مراقبه» محاسبه» مشارطه. معاتبه و معاقبه» می‌تواند از ملکه عصمت در بخش 
علم و عمل بهره‌مند شود... عصمت علمی و عملی گرچه هر دو موهبت است. ولی 
انسان می‌تواند زمینه این دو را در خود فراهم کند تا خدای سبحان که وهاب مطلق 
است. برابر استعداد فراهم شده کمال عصمت را عطا کند»." 

علامه حسن زاده آملی نیز تأکید می‌کنند. از آنجا که انسانهای کامل و 
امامان معصوم همۀ انسانها را به مقام و جایگاه خود دعوت کرده و 
خواسته‌اند که به ایشان شبیه شوند. این دعوت از روی تعارف و شوخحی 
نیست و مطمئناً همة انسانها می‌توانند به مقام و جایگاه انسانهای کامل راه 


یابند و گرنه دعوت ایشان» بی معنی خواهد بود: «مظاهر ولایت مطلقه و 


5 حسین انصاریان» اهل پیت(ع): عرشیان فرش نشین. صص ۲۱۶-۲۱۲ 
۲ عبدالله جوادی آملی. «نیل به مقام عصمت انحصاری نیست» مجله الکترونیکی اسرای شماره ۸. 


۳۳/۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


وسائط فیوضات الهیه انسانها را به سوی خود که در قل شامخ معرفت قرار 
گرفته‌اند. دعوت کرده‌اند و تعالوا تعالوا گفته‌اند» یعنی بالا بیایید... و دعوت 
آن ارواح طاهره و افواه عاطره حاشا که به سخریه و استهزاء و هزل و لغو 
باشد. پس» اگر نیکبختی ندایشان را به حقیقت. نه به مجان لبیک بگوید. 
می تواند که به قدر همّت خود به مقامات منیع و درجاتی رفيع ارتقاء و 
اعتلا نماید و به قرب نوافل بلکه قرب فرائض نائل آید: 

فیض روح‌القدس ار باز مدد فرماید دیگران هم بکنند آنچه مسیحا می کرد ' 

خواجه حافظ شیرین سخن هم می‌گوید: آنچه مسیحا می‌کرد. دیگران هم در 
صورت حصول استعداد. از فیض روح‌القدس همان را می‌توانند بکنند. این همان 
ولایت تکوینی است که باید در کنار سفرة رحمت رحیمیه تحصیل کرد». ' 

حال سوال اینجاست که اگر نظر این بزرگان را بپذیريم و معتقد شویم که مقام 
عصمت و به عبارت دیگر, انسان کامل» منحصر در چهارده نفر نیست و انسانهای 
پاک و مطهر دیگری نیز می‌توانند با تصفیه و تزکیه به چنین مقامی دست يافته و 
مظهر و تجلی‌گاه اسماء و صفات الهی شوند. آیا می‌توان مصادیق مورد تأیید اهل 
حق را نیز در زمرة انسانهای کامل پنداشت یا خیر؟ 

پاسخ عارفان به این سؤال» مثبت است؛ چرا که به قول فلاسفه: «اثبات شیء 
نفی ماعدا نمی‌کند». یعنی» اگر شأنی را برای چیزی اثبات کردیم این بدان معنی 
نیست که چیز دیگری نمی‌تواند دارای آن شأن باشد. بنابراین» اگرچه «حضرت 
رسول و حضرت امیر و حضرت صدیقة کبری و امام حسن و حضرت حسین و از 
باب عدم قول به فصل تا امام دوازدهم. معصوم بوده‌اند؛ ولی نفی عصمت غير از 


5 دیوان حافظ ص ۰۲۱۵ 
۲. انسان کامل از دیدگاه نهج‌البلاغه. صص 11-1۵ 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۳۹ 


ایشان را نمی‌توان نمود»." بر همین اساس؛ اهل حق نیز معتقدند که پس از ائمة 
معصومین(ع) در طول تاریخ و در دوره‌های مختلف» انسانهای کاملی در عالم ظهور 
کرده‌اند که تجلی گاه همان ذوات مقس بوده‌اند. 

بدین ترتیب. می‌توان گفت که در یک نگاه عمیق و محققانه» بین عقاید عرفا 
اهل حق و عارفان روشن‌بین شیعه اختلاف چندانی وجود ندارد؛ بلکه اگر احتلافی 
دیده می‌شود. به دلیل نگاه قشری به این مسأله و عدم آگاهی به اسرار و خفایای 
وجود انسان کامل است. 

البته» همواره انسان‌های کامل به اين موضوع اشاره کرده‌اند که درک اسرار 
وجودی ایشان. بسیار صعب و مُستصعّب است و هر کسی را به حریم اسرار ایشان 

1 " ی ۱ درو ماما ر ر 9۶ وه و 2 ۲ 
راه نیست: «اٍن آمُرنا سر شنتتر و سر لا یفیده الا سر و سر على سر و سر مُقنع بسرا. 
یعنی: به راستی که امر ما رازی پوشیده شده است و یک سر است که فایده به آن 
نرساند جز سر؛ و سری است که بر سر قرار گرفته و سری که از سر دیگری پوشیده 
شده است. 

چه بسا یکی از اسرار پنهان شده در این وجود مقلّس, همین ظهور در 
مصادیق متعلّد باشد. مصادیقی که همچون آینه‌هایی هستند که وجود واحدی را 
نمایان می کنند؛ به قول عراقی: 
و ماالوجة إلاواحاعَير آله إذا نت علدت المرایباتع ده 

یعنی: روی (صفحۀ صورت و حقیقت) یکی بیش نیست. جز آنکه هرگاه آینه‌ها 


زا متخلاد کنی» آن روی» سار شود. 


۱ سید جلال‌الدین آشتیانی. شرح مقدمه قیصری بر فصوص‌الحکم. پاورقی ص 1۳۷. 
۲ بحارالأنوان ج ۲. ص ۷۱ 
۳ لمعات. ص ۱ .٤‏ 


۰ مهستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


نخستین ظهور و تجلّی بودن انسان کامل 

ان کابا مه ض رای کرو امه مه ان و داهن موز وتان 
حق‌تعالی نیز هست. این موضوع در عرفان اسلامی بر حدیثی از حضرت رسول 
اکرم(ص) استوار است که فرمودند: «أوّل ما عَلَق الله ُوری»' و همچنین: «أول ما 
خَلق الله ژوحی»." به این ترتیب» حضرت رسول اکرم(ص)؛ وجود نوری خود را 
نخستین آفریدةٌ حق‌تعالی معرفی کرده است. 

البته در روایات دیگری از پیامبر اکرم(ص» اوّلین مخلوق چیزهای دیگری 
چون عقل» قلم و ذرتالبیضاء معرفی شده‌اند که در ظاهر ممکن است متناقض با 
یکدیگر به نظر برسند. اما از دیدگاه عارفان تناقضی در میان نیست؛ زیرا 
اصطلاحات به کار رفته برای معرفی نخستین تجلّی و ظهور حق‌تعالی» در واقع؛ 
اھان ماه کک غ که یه اقا رات و تامهای ستاو امه تة 
است و عارفان هم در تأئید این مطلب گفته‌اند: 

«بدانکه در حدیث آمده است: اول ما خی ا0 العفال و دیگر آمده است که: 
ول ما خلق ال ژوحی و دیگر آمده است: ول ما حلق اه للم و امثال اين و مراد 
رسول(ص) از این جمله. یک جوهر است و شاید که یک جوهر را به صد اعتبار به 
صد نام خوانند و از آن صد نام در حقیقت آن جوهر. هیچ تعد و تکثر لازم نياید. 
چون این مقدمات معلوم کردی» اکنون بدان که رسول(ص). جوهر اول را به اعتبار 
آنکه داناست و داناکننده است» عفل فرمود؛ از جهت آنکه مدرک و مدرک است. و 
به اعتبار آنکه ظاهر در نفس خود و ظاهرکننده رت ای هو مر اش 
مظهر است. و به اعتبار آنکه زنده است به ذات و زنده‌کننده است» روح فرمود که 


۱. بحارالأنوان ج۱. ص۷٩‏ ج ۰۱ ۱۰6؛ ج۱۵ ص٤۲؛‏ ۲۵ ؛ عصوالی‌اللالسی. ج٤‏ ص ۹4؛ حکیم ترمذی؛ ختم 
الاولیای ص ۷۰؟؛ نقد اللصوص. ص ۵۱۲: مفاتیح الغیب. ص ۵۱:؛ شرح فصو الحکم قیصری. ص ۲. 
۲. بحارالانوان ج٤۵‏ ص ۳۰۹؛ شرح آصول‌الکافی(صدرا)؛ ج ۰ ص۲۱ 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۳۱ 


روح» حی و مُحبی است. و به اعتبار آنکه ناش علوم است بر دلها قلم فرمود که 
قلم نقاش چیزهاست بر الواح و مانند این و اگر همین جوهر اوّل را به اعتبار آنکه 
سبب و واسطة علوم است. ملک گویند هم راست باشد که ملک سبب و واسطة 
علوم است و اگر جبرئیل هم گویند. راست باشد که جبرئیل هم واسطه است».! 

به این ترتیب» می توان دانست که حقیقت وجودی انسان کامل» همان نخستین 
ظهور و تجلّی حق‌تعالی است که هر بار به اعتباری» نامی بر آن نهاده‌اند. حال ممکن 
است این سژال مطرح شود که در مباحث پیشین. نخستین تعیّن و تجلّی حق‌تعالی با 
عنوان مرتبهٌ احدیّت معرفی شد» پس چگونه انسان کامل می‌تواند نخستین تجلی 
الهی باشد؟ 

محققان در پاسخ به این سوال گفته‌اند که این دو اصطلاح. نامهای متفاوت یک 
حقیقت‌اند. یعنی. اگرچه صورت عنصری انسان کامل متأخر از سایر مراتب و پس از 
آنهاست. امّا حقيقت وجودی او بر همۀ مراتب پیشی دارد؛ زیرا عین ثابت او اوّلین 
چیزی است که از طریق فیض اقدس پدید آمده است؛ چنانکه قیصری در این‌باره 
می‌گوید: «اول ما فاض بالقیض الاقدس من الاعیان هو یه لاه پعنی: اولین 
جیز از اعیان که از طریق ee‏ بدا ی عین ثابت او(انسان کامل) بود. 

به این ترتیب» مشخص می‌شود که انسان کامل از نظر حقیقت وجودی در 
مرتبۀ احدیّت قرار دارد؛ یعنی نخستین تجلی الهی که سایر تجلَیّات در آن مندرج و 
مندمج بوده‌اند. بنابراین» هر دو اصطلاح تعیّن اوّل(احدیّت) و انسان کامل(حقیقت 
محمدیّه) بیانگر یک حقیقت‌اند؛ چنانکه ابن‌ترکه نیز بر این موضوع تأکید کرده و 
می گوید: «إنٌ الات باغتبارانصافها بالوخدة لح بفتَضی تعیّاً يمى باص طاح 


3 عزیزالدین نسفی. کشف الحقایق. به تصحیح احمد مهدوی دامغانی» چاپ چهارم. تهران. انتشارات علمی و 
فرهنگی» ۰۱۳۸۲ صص 14-1۸. 


۳۳۲ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


ال پاتفم بای از GE AEE‏ ای انا مات 
گاهی» تعین اول. و گاه «حقیقت محمَدیه» گفته می‌شود. 

البته مرتبة انسان کامل. علاوه بر اصطلاحات ذکر شده به اعتبارات مختلف به 
نامهای دیگری نیز نامیده شده که از آن جمله «عماء»» «هباء» و «نفس رحمانی» و 
فت ما است, به این ترتیب» این مریبهبه ار ایتکته از هتر کفرت:و 
تفصیلی مبر استه عماء نامیده شده و به اعتبار آنکه صورت عینی و تفصیلی می‌یابد» 
حقیقت محمدیه نام گرفته است." 

علت امگذاری این مرتبة وجود به عماء مأخوذ از روایتی از حضرت 
رسول(ص) است که در جواب شخصی که از او سؤال می‌کند که خداوند قبل از 
این که خلق کند در کجا بود. می‌فرماید در عماء: «کان فی عماء ما فوقه هواء و ما 
تختۀ هواء." یعنی: پیامبر فرمود که قبل از اينکه خداوند خلق را په وجود بیاورد در 
عماء بود و بالا و پایین او را هوا احاطه کرده بود. 

عماء در لغت به معنای ابر پر باران پا ابر مرتفع و بلند و کنایه از چیزی است 
که دیدگان آدمیان را به آن دسترسی نیست. " همچنین» «عماء اطلاق شده بر ابر 


نازک که حایل است بین چشم ناظر و قرص خورشید و مانع ریت نور خورشید 


۱. تمهیدالقواعد. ص ۱۲۵. 

۲. ر.ک: الفتوحات المکیّه. ج ۰١‏ ص۱۱۸؛ مصباح‌الانس. صص ۳۸۷ ۳6؟: شرح فصوص الحكم قیصری, 
ص ۱۱۸. 

۳. تعلیقات على فصوص الحکم و مصباح‌الانس: ص۳۰۸. بسیاری از عرفا مرتباٌ عمائیه را تعبیری دیگر از مرتبۀ 
حقیقت محمّدیه یا انسان کامل می‌دانند؛ چنانکه جامی می گوید: «مرتبة انسان کامل را مرتب عمائیه نیز گویند از 
برای مشابهت اين مرتبه به مرتبة الهیه». (نقدالتصوص فى شرح نقش الفصوص» ص ۱۳). 

.٤‏ عوالی‌اللالی. ج۱. ص۵4؛ شرح أصولالکافی(صدرا)» ج۳ ص4۸ منهاج البراعه فى شرح نهج البلاغه 
ج۳١‏ ص ۱۶؛؛ المسند. ج 4 ص ۱۱. 

۵. ابن‌منظور. لسان‌العرب. ج۱۵ صص ۱۰۰-۹۹. 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۳۳ 


می گردد. و یا مراد از عماء ابری است که حائل بین آسمان و زمین و قهراً مانع از 
تابش نور بر زمین».! 

جالب آنجاست که در روایت دیگری به جای «عماء» «یاقوت بیضاء» فرموده 
است: «کان فل آن یَحلّق الق فی باقوته بَیْضاء»." همچنین, در برخی از روایات» 
وت ی کی تابر مرش اس E‏ ی مس رت 
که منظور از این دست از روایات. آن است که حق‌تعالی ابتدا در پرده غیب‌الغیب 
بوده که کسی از آن اطلاعی ندارد و سپس اراده فرموده به صورتی در هستی تجلّی 


نانك و اناه دودار لاه اة 


در متون اهل حق نیز چنانکه پیش از این گفته شد نخستین تجلی الهی, «ذر» 
نامیده شده است. بر همین اساس, می‌توان دانست که اصطلاح «ذر» در متون اهل 
حق. بیانگر مرتبةٌ انسان کامل به عنوان نخستین تجلی الهی است که البته تعارضی با 
این موضوع ندارد که این اصطلاح را بیانگر مرتبة احدیّت نیز بدانیم؛ زیرا این 
نامهای متفاوت» همگی معرف یک حقیقت به اعتبارات مختلف است. 

سایر عارفان نیز, با کنار هم قراردادن احادیثی که دربارُ نخستین آفریده روایت 
شده» سعی در بیان همین مطلب داشته‌اند. از آن جمله عبدالقادر جیلانی در 


«السفینةالقادریه» می گوید: «أخبرَ صلی الله علیه و سلّم ان او ای ار اد 


۱. سیّدجلال‌الدین آشتیانی» مقدمه رسائل قیصری» صص .0۸-0٥۷‏ 

۲. مقدمة مصباحالهدايه الىالخلافة و الولاية ص ۳۰. (قبل از این که خداوند خلق را پدیدار سازد» در ياقوت 
سفید بود). 

۳ شرح فصوص الحکم قیصری. صص ۹۹۰-۹۸۹: عزیزالدین نسفى» بيان‌التنزيل» به تصحیح سيدعلى اصغر 
میرباقری فرد تهران» انجمن آثار و مفاخر فرهنگی: ۰۱۳۷۹ ص*۲1. 

.۲۹۱-۲۹۵ آینۀ روی دوست(انسان کامل در عرفان نظری و ادبیات عرفانی)» صص‎ .٤ 


۳۳۶ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


تلک آلدرة می آلعقل الذری آخبرٌ به صلی الله عله و سلّم بقوله أو ما خن اله العفل 
که لو مخت لاله له و نت 

یعنی: حضرت رسول اکرم(ص). خبر داد که همان الین چیزی که خدا خلق 
کرد دُرّی سفید بود و این ر همان عقل است که خبر داد از آن رسول اکرم(ص) 
در سخنش که فرمود: اولین چیزی که خدا آفرید. عقل بود و آن نور محمّد(ص) 
انت 

به این ترتیب» عبدالقادر جیلانی ضمن آوردن روایت جابرء تأکید کرده که 
نخستین آفریده به هر اسمی که نامیده شود. حقیقت وجودی آن» همان حقیقت 
محمّدی(ص) است. 

ابن‌عربی نیز بر همین اساس, بهترین نام را برای نخستین ظهور و تجلی 
حق‌تعالی. حقیقت محمّدیه دانسته است: «فأوّل موود ظهر مد فقین مجو 
سی العقل الأول و سى الروح الکلی... و يمى الحقيقة الْمْحَمُی»." یعنی: اولین 
موجود مقیّدٍ محتاج که ظهور یافت. همان است که به آن عقل اوّل» روح کلی و 
حقیقت محمَدیّه گفته می‌شود. 

وی در جای دیگر نی بر این موضوع تأکید کرده و می‌گوید: «(حقيقة محمدب 
صلی الله له و سل الْتَمَاة بالعقل فكان سي العالم بأشره و ول ظاهر فى 
الوتجود». " یعنی: حقیقت محمّد- که e‏ و سلام خدا ا تب همان sl‏ 
عقل نامیده می‌شود. پس این حقیقت. سروّر تمام عالم بوده و اولین چیزی است که 


در وجود. ظاهر شده است. 


. عبدالقادر الجیلانی. السفینة‌القادر یه ص۷۱ 


۲. مجموعه رسائل این عربی. ص 4 
۳ الفتوحات المکیّه. ج ۱ ص 1۱۱۹ 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۳۵ 


ابن‌عربی و شارحان مکتب او بارها بر این ویژگی انسان کامل(حقیقت محمدیه) 
تکید کرده‌اند؛ چنانکه ابن‌عریی در فص آخر فصوص الحکم یا عنوان فص حکم 2 
فرديّة فى كلمة محمّدية» آورده است: ۳1 کات سکم ورد أنه أكمَل موجود 
فی هذا النوْع الإنستانى و لها یی هلر و عم فکان تیار اه ین الْمَاءِ و الطينء 
تم كان بتشأته الخنصرية خاتم النبیّین».! 

یعنی: حکمت حضرت محمد(ص)» حکمت فردیّه است؛ زیرا او کاملترین 
موجود در این نوع انسانی است و به همین دلیل است که امر(آفرینش) با او آغاز 
شده و به او ختم می‌شود. پس» او پیامبر بود در حالی که آدم. میان آب و گل بود 
(هنوز خلق نشده بود»" سپس در نشأهُ عنصری» خاتم پیامبران گشت. 

کاشانی نیز علّت اختصاص کلم محمّدیه به حکمت فردیه را مربوط به همین 
E EES E ay‏ اختصاص 
یافته است» که ایشان اولین تعيّنی هستند که ذات احدیّت قبل از هر تعیّن دیگری» 
بدان مُتعيّن ۳ 

«تعیّن اوّل» یا همان مرتبة احدیّت که شرح آن پیش از این گذشت. نام دیگر 
حقیقت محمّدیه یا همان مرتبة انسان کامل است. ابن ترکه نیز در تمهیدالقواعد بر 
این نکته تأکید کرده و می‌گوید: «ان الذأت باطتبار اصافها بالوخدة الحَقيقَة یی 
َعَيتاً ُسَمّی باصطلاح ام بالَعیّن الأول تارة و بالحقیقة العُحَمَدِيّْة آضری»." یعنی: 


۱. فصوص‌الحکم. ص ۲۱۶. 

۲ اشاره است به روایتی از پیامبر اکرم(ص): «گشت يا و آدم بَيْن الماء و الطین».(بحارالأنوان ج1١٠‏ ص ۰۲:: 
ج۱۸ ص۲۷۸). 

۳ شرح فصوص الحکم کاشانی. ص ۳۲۹. 

. ۱۲١ تمهیدالقواعد. ص‎ .٤ 


۹ هستی شناسی عرفانی اهل حق 


ذات. به اعتبار اتصاف به وحدت حقیقیه, اقتضای تعیّنی را می‌کند که در اصطلاح 
قوم(عارفان» به آن گاه» تعین اوّل. و گاه «حقیقت محمّدیه» گفته می‌شود. 
نخستین تجلی بودن انسان کامل, نکته‌ای است که همواره مورد توجّه عارفان 
مسلمان بوده و خصوصاً در بیان ویژگیهای حضرت رسول اکرم(ص) به عنوان 
مصداق اتم انسان کامل به این مسأله توجه داده‌اند. از آن جمله سنایی» در بیان مدح 
و منقبت حضرت رسول(ص)» وجود نوری ایشان را اوّلین محصول خلقت معرفی 
کرده است: 
بوده اول به خلت و صسورت و آس‌ده آخسر از پسی دعسوت! 
عطار نیز به صراحت. نخستین ظهور و تجلّی عالم ذات یا غیب‌الغیب را وجود 
نوری حضرت محمّد(ص) به عنوان انسان کامل محمّدی ذکر کرده است: 
آنچه اول شد پدید از غیب غیب بود نور پاک او بی هیچ ریب" 
عطار در مصیبت نامه نیز. ضمن آنکه انتهای سفر سالک را به منزل «جان» ختم 


می کند. به معرفی «حان») پرداخته و اصل آن را (نور محمّد/(ص) معرفی می کند که 


نخستین پرتو ظاهر شده از قدس بوده و هر چیز دیگر از این پرتو وجود و هستی 
قدس. ظاهر شد به یک جیز قوی وی عجب! آن بود «جان» معنوی... 

ه‌ ۰ ۳ E‏ س ۳ 
اصل جان. نوری مجرد بود و بس یعنسی. ان نور محصّد بود و بسس 


صغیر اصفهانی نیز به عنوان یکی از شاعران عارف شیعی. در دیوانی که سرشار 
از توصیفات انسان کامل است» حضرت رسول(ص) را نخستین تجلی دانسته است: 
ای ماية اميد دل. ای رحمت خدا ای اوّلین تجلی حسق. ختم انبا 


۱. حدیقةالحقیقه ص 1۹۶ 


۲. منطق‌الطیی ص ۲۶. 
۳ همان ص 14۲. 


1 دیوان صغیر اصفهانی. صون:* ۲ 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۳۷ 


در برخی متون متأخر اهل حق نیز» وجود نوری حضرت رسول اکرم(ص)» به 
عنوان نخستین ظهور و تجلّی حق‌تعالی معرفی شده و معتقدند که این وجود نوری» 
پیش از همه ماسوا پدید آمده است. از این‌رو در شأن حضرت رسول اکرم(ص) 
گفته‌اند: 

شد ایجاد پیش از همه ماسوا' 

از دیدگاه این دسته از اندیشمندان اهل حق» علّت برتری حضرت رسول(ص) 
بر سایر انبیاء» مربوط به همین نخستین تجلّی بودن وجود نوری ایشان است؛ زیرا 
ایشان» نخستین آفریده و آخرین پیامبر الهی‌اند و هم در مقام فنا و هم در بقاء باه بر 
سایر انبیای الهی مقدم‌اند: 


از آن است احمد از هر انیا مقدم‌تنر است در فناو بق|ا 
رسول اوّل و آخرین او سود که محرم به درگاه یزدان ود" 


اینکه در این متن حضرت رسول(ص» اولین و آخرین پیامبر معرفی شده 
مستند به یک حدیث نبوی است که فرموده‌اند: «كنت ارل سین فى الخلق و 
آخیرهم فی البّعث»." یعنی: من اولین پیامبران در خلقت و آخرین آنها در بعشت 
هستم. 

شا یت و بر هم ترا ای ارت مسر( اسان ره 
است: 


اول انبی او آخسر اوست باطن اولی او ظاهر» اوسست؟* 


۱. حق‌الحقایق (شاهنامة حقيقت)» ص 11 

۲. همان ص ۳۶. 

۳ ر.ک: صائن‌الدین علی بن محمد ترکه شرح گلشن راز به تصحیح کاظم دزفولیان, تهران نشر آفرینش؛ 
۵ ص ۵۱؛ شرح گلشن راز سبزواری» ص ۳۵۵ 

۷۰۰ کلیّات شاه نعمت‌اله ولی. ص‎ .٤ 


۸ سستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


به این ترتیب» در دیدگاه عرفانی. خصوصاً عارفان اهل سنت. مصداق اتم انسان 
کامل که نخستین تجلی حق‌تعالی نیز هست. وجود نوری حضرت محٌد(ص) 
است. البته برخی از عارفان اهل سنت دایرۀ این مصداق را گسترده‌تر کرده و وجود 
نوری حضرت علی(ع)» یعنی حقیقت علویه را نیز مصداق انسان کامل. معرفی 
کرده‌اند. 

از آن جمله ابن‌عربی در فتوحات مکیّه. می‌گوید: «حقيقة مُحمّد. صلی ال له 
و سل الما ة بقل فكان سيد العام بأسثرو و ول ظاهر ذ فى الوجود فکان وجودة 

ای ای ی ی 

العام من و اقرب الاس اکیه على این أ بی طالب آمثرار 

یعنی: حقیقت محمّد(ص) که عقل نامیده ی شوت سرور و آقای تمام عالم است 
و اولین موجودی است که در هستی آشکار گشت. وجود محمٌد(ص) از آن نور 
الهی و از آن هباء و از حقیقت کلّی به وجود آمد و ظاهر گردید. و در هباء عین آن 
حضرت و عین عالم از تجلّی او وجود یافت و نزدیکترین مردم به این حقیقت 
محمّدیه. علی‌ابن ابی‌طالب(ع) است که اسرار تمام انبياست. 

ابن فناری نیز به عنوان یکی از شارحان مکتب ابن‌عربی. ضمن آوردن سخن 
ابن‌عربی بر این مطلب تأکید کرده و می‌گوید: «او سیّد و سرور عالم به تمامه است 
و اوّلین ظاهر شونده در وجود. و نزدیکترین مردمان به او علی‌بن ابیطالب(ص) 
ای شرا هگن ا 

باید دانست که سخن ابن‌عربی و شارحان مکتب او. کک از سخنان خود 
رسول اکرم(ص) است که وجود نوری حضرت علی(ع) را پیش از آفرینش و همراه 
۱. الفتوحات المکیه. ج۱. صص ۱۱۹-۱۱۸ 


۲. محمد بن حمزه فناری» مصباحالأنس(شرح مفتاح الغیب) به تصحیح محمد خواجوی» تهران انتشارات 
مولی» ۳۷۶ ص 3۳6 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۳۹ 


2 


با ایجاد وجود نوری خویش بیان کرده و فرموده‌اند: «ُنت آنا و عل ُوراً بَیْن یدی 
الله عر و جل قبل أن تخل الله آدم بأريعة عشر آلف اب فلحا علن الله آهه قشم 
لک الور جزعین فجزه آنا و جر علی#. یعنی: من و علی. چهارده هزار سال قبل 
از حلقت آدم. نوری در پیش روی خداوند بودیم. وقتی خداوند آدم را آفرید. این 
نور را دو قسمت کرد. جزئی از آن منم و جزء دیگر علی است. 

و در جای دیگر فرمودند: «خلَق الله ژوحی و روح على بن آبی‌طالب قبل أن 
کی اه ی تون دا ی E E‏ 
آنا منة». یعنی: خداوند. روح رورش رات را قبل از آنکه و 
را بيافریند. آفرید. و فرمودند: من و علی از یک نور هستیم. من و او یک شیء 
واحدیم و او از من و من از اویم. 

همچنین از ابن عباس روایت شده که «نزد پیامبر(ص) نشسته بودیم. در این 
موقع علی(ع) وارد شد. وقتی پیغمبر(ص) او را دید به رویش تبسم نمود و فرمود: 
آفرین بر کسی که خداوند او را پیش از هر چیز آفرید(و در ادامه فرمود:) خداوند. 
چهل هزار سال " پیش از خلقت آدم. من و علی را خلق کرده بود.* خود حضرت 
علی(ع) هم به مقام نوری خویشتن پیش از خلقت عالم اشاره کرده و فرموده‌اند: 
«کنت ولا و دم بَيْن الماء و الطین»." یعنی: من ولی بودم. در حالی‌که آدم هنوز بين 
آب و گل بود. یعنی هنوز خلق نشده بود. 


۱. احمد بن حنبل. فضائل امیر الم منین علی‌بن ابی‌طالب(ع) به تصحیح سیّدعبدالعزیز طباطبایی. قم دارالتفسیر 
۰ ص۰۲۸ 

۲. ابن ابی جمهور احسائی. عوالی اللالی. ج ص۱۲۶. 

۳ بدیهی است که چهل هزار سال یا چهارده هزار سال لفظ کثرت است؛ زیرا در آن هنگام زمان و سال به 
معنی‌ای که ما می‌شناسیم. در جریان نبوده است. 

۲ حسن‌بن‌ابی‌الحسن دیلمی, ارشاد القلوب. ترجمه علی سُلگی نهاوندی قم نشر ناصر ۱۳۷۱ ج‎ .٤ 
1۹ صص ۱-۳۳۵ ۳۳؛ بحارالائوار ج ص‎ 

ه. جامع‌الأسرار و منبعالأنواره ص ۳۸۲ تفسیر المحیط الأعظم ج ۱ ص ۲2۷. 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


علّت اینکه حضرت رسول اکرم(ص)» نور علوی را همراه با نور خویشتن» 
نخستین تجلی حق‌تعالی معرفی کرده‌اند اتحاد نوری وجود ایشان است؛ چنانکه 
خود حضرت رسول اکرم(ص) فرمودند: «آنا و على من تور واحد و آنا و ای شیم 
وال وا نشامتی و آنا مه ا ي ی هی ی خاش سا رن 
هستیم من و او یک شیء واحدیم و او از من و من از اویم» گوشت او گوشت من 
است و خون او خون من است. 

خود حضرت علی(ع) نیز به کرات به یگانگی جان خود با حضرت 
رسول(ص) اشاره فرموده‌اند: «آنّا محمد و مُحَمّد آنا و آنا من مُحَمّد و مُحَمّد می»." 
یعنی: من محمّد و محمّد منم. من از محمّدم و محمد از من است. در مورد اتحاد 
نوری وجود حضرت محمّد(ص) و حضرت علی(ع) احادیث فراوانی در کتب معتبر 
حدیثی وجود دارد. از آن جمله روایتی است که در کتاب الکافی درباره اتحاد 
وجودی ایشان آمده و می‌گوید: «ٍن اللة کان إذ لا كان فخلق الكان و المکان و خلق 
ور الأنوار ای نورت مئه الَنرار و آجری فيه من ُوره ای نورت مئه انوا و هو 
لور ی خن منه فحمداً و علیاً فلم رالا ورین آوگین اذ لا شىء کون ما" 

یعنی: خداوند آن زمان بود که چیزی نبود و هستی و جهان را آفرید. و 
نورهایی را خلق نمود و نیز نوری سرآمد دیگر نورهاء و در آن» از نور خود جاری 
ساخت که همه نورها از آن نور گرفتند و آن» همان است که محمّد و علی را از آن 
آفرید. و این دو نور پیوسته نخستین آفریده و با هم بودند؛ زیرا چیزی پیش از آن 
دو تکوین نیافته بود. 


۱. عوالی اللالی. ج 4 ص٤١٠‏ . 
۲ المناقب(کتاب عتیق). ص٤۷‏ بحارالانوارء ج1 ص1 
۳ الکافی. ج ۱ ص 117. 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۶۱ 


همچنین در روایات دیگری که از حضرت رسول(ص) نقل شده ایشان 
حضرت علی(ع) را همچون نفس خود دانسته و فرموده‌اند: «علی" می کی طاعتۀ 
طاعتی و معْصیته مَغصیتی»." یعنی: علی همچون خود من است. طاعتش طاعت من 
ات تار مانت تافر مات م 

این سخن حضرت رسول(ص) مستند به یکی از آیات قرآن است که در آن 
حضرت علی(ع) به عنوان نفس و جان حضرت محسّد(ص) معرفی شده: «فْمّن 
خاجّک فيه من بخ ما جاءک من العلم فقّل تعالو! ندغ آبناعناو آیناءکم و نساءنا و 
نساء‌کم و آنفتنا و آلشتکم ثم ل نجعل لت الله على الکاذبین»." یعنی: هر 
کن کار اک ارد یی از دای کا تو حاصل شده با تو محاجه کند» بگو: بیایید 
پسرانمان و پسرانتان» و زنانمان و زنانتان» و نفسهایمان و نفسهایتان؛ سپس مباهله 
کنیم. و لعنت خدا را بر دروغگویان قرار دهیم. 

این آیه «راجع به مباهله رسول خداست با مردمان نصرانی مذهب نجران که 
می گفتند: عیسی پسر خداست و رسول اکرم با آنها قرار مباهله گذاردند و با أخحص 
از خاصان خود. یعنی آمیرالممنین و فاطمه زهرا و حسنین(ع) برای مباهله بیرون 
شدند و نصارا ترسیدند و مباهله نکردند. و شاهد در این است که رسول خداء در 
این آیه از قول خداوند. آمیرالمومنین را تفس خود و جان خود حکایت کرده 


۳ 
است). 


در روایات رسیده از ائمۀ معصومین در تفسیر این آیه نیز این موضوع بیان شده 
است؛ چنانکه فرموده‌اند: «فی قوله تعالی تعالوا ند غاببناعنا وَأَبناءَكَمٌ [قال] الحسن و 


۱. محمد بن علی بن بابویه (شیخ صدوق). الأمالی. ص ۸۹ بحارالانوار: ج۳۸ ص ۹۵. 
۲. قرآن مجید. سوره آل عمران(۳)» آیه 1۱. 
۳ امامشناسی, ج ۰۱۱ ص ۳۱. 


EY‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


الختین و نساعنا و نساعكم قال قاطمة و اتسنا و سکم قال علوي ' یعنی: در این 
آیه خداوند فرموده است «بگو: بیایید پسرانمان و پسرانتان را برای مباهله بیاوریم» 
منظور از پسران» امام حسن و امام حسین است؛ و آنجا که فرموده و «زنانمان و 
زنانتان» منظور حضرت فاطمه است؛ و آنجا که فرموده «نفسهایمان و نفسهایتان» 
منظور از نفس پیامبر» حضرت علی است. 

در کتابهای «اهل سنت نیز به این موضوع تصریح شده که منظور از أبنآء: حسن 
و حسین» و نساء: فاطمه» و أنفسنا: على بن آبی‌طالب عليهمالسّلام یش چنان که 
فخر رازی نیز در تفسیر این آیه می‌گوید که از آن فهمیده ه می‌شود که علی(ع) تفس 
رسول خدا(ص) بوده است." 

به این ترتیب از دیدگاه عرفانی و با استناد به احادیث و روایاتی که از حضرت 
رسول(ص)» حضرت علی(ع) و سایر ائمه(س) نقل شده می‌توان دانست که 
حقیقت محمّدیه و حقیقت علویه. یک حقیقت بیش نیستند. اما به اعتبار مصادیق. 
نامهای متفاوت گرفته‌اند. شاعران عارف نیز براساس همین احادیث به بیان اتحاد 
نوری حضرت محمٌد(ص) و حضرت علی(ع) پرداخته‌اند. از آن جمله شاه 
نعمت‌الله ولی دربارة حضرت محسّد(ص). جایگاه او در هستی و ارتباط او با 


مقصد و مقصود عالم اوست و ابن‌عم او این ندا روز ازل در گوش هوش ما زدند 
نفس خير الُرسلین است و ول کرد کار لافتی الا علی. لاسیف الا ذوالفقار؟ 


۱ فرات بن ابراهیم کوفی» تفسیر فرات کوفی, به تصحیح محمد الکاظم تهران. انتشارات وزارت ارشاد اسلامی» 
۰ ص۸1 

۲ امام‌شناسی. ج٩‏ ص ۲:۵. 

۳ زک محمد بن عمر فخر رازی» مفاتيح الغیب (التفسیر الكبير)» چاپ سوم بیروت» دار احیاء التراث‌العربی. 
۰ ج۸ ص ۲۸. 

۱۳۶ کلیّات شاه نعمت‌اله ولی. ص‎ .٤ 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۶۳ 


عمان سامانی نیز به عنوان یکی از شاعران عارف شیعی. به صورتی روشن‌تر 
این اتحاد حقیقت نوری حضرت محمّد(ص) و حضرت علی(ع) را بیان کرده و 


می گوید: 
بزرگ ماية ايجاد قادر ازلسى ز نور پاک جمال محمد است و علی 
دو دست کار کنند این دو دستیار وجود از این س قوی دستگاه لم‌یزلی 
به صورتند دو لیکن به ند یکی مبینشان دو که باشد دوبینی از کولی' 
در متون اهل حق نیز, یگانگی جان حضرت علی(ع) و حضرت محمّد(ص) 
بیان شده است: 
وتش تون على من نبيم اسمَه لحمک لحمسی جسمک جسم" 


یعنی: حضرت محمّد(ص) خطاب به حضرت علی(ع) فرمود: اگرچه نام تو 
علی و نام من نبی است. اما گوشت تو گوشت من و جسم تو» جسم من است. 

در این بیت از سراینده اهل حق» آگاهی ااا NE TE‏ 
خصوصاً سخنانی که دربارة یگانگی جان حضرت رسول اکرم(ص) با جان حضرت 
علی(ع) بیان شده و استفاده از حدیث «لخشک خمی و دشک دمی»" در سخن 
سراينده اهل حق» بیانگر اعتقاد آنها به همین مسأله است. 

در یکی دیگر از متون اهل حق» همین یگانگی وجودی حضرت محمّد(ص) و 
حضرت علی(ع) اینگونه بیان شده است: 


چو یک روح و یک جسم و یک خلقت است یکی کوٹر و دیگری جنت است 
به کان اصول. هر دو از وحدت‌اند یکی ذات و یک خانة خلقت‌اند؟ 


۱. گنجينةالاسرار و قصاید. ص .٩۷‏ 

۲. بیاض پاری گفتار ابراهیی ص ۲۵۷. 

۳ بحارالانوار ج۳۸ ص ۲1۸. (گوشت تو گوشت من و خون تو حون من است). 
.٤‏ حق‌الحقایق(شاهنامة حقیقت). ص 1۷. 


۳:۶ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


براساس همین یگانگی و اتحاد وجود نوری است که شاعران شیعی» حضرت 
علی(ع) را به عنوان مصداق انسان کامل» نخستین آفریدة حق‌تعالی معرفی کرده‌اند. 
چنانکه» عمان سامانی در قصاید خود» حضرت علی(ع) را صادر نخست و سایر 


موجودات را مشتق از این تجلی نخستین دانسته است: 
ای صادر نخست که در رتبه خلق را مشتقی است و ذات تو را هست مصدری! 


در متون اهل حق نیز مشابه همین نظر دیده می‌شود. به طوری که در بحث از 
تحلبانت و ظهورات الهی. حضرت علی(ع) را نعستین ظهور ذات (کس نزان) 
دانسته و گفته‌اند: ۱ 

نه کس نزان بی. بی خواب و بی خورد تاو دون شای میردان آخیسز کرد" 

یعنی: وجود حق‌تعالی در مقام ذات کس نزان بود و هیچ‌کس اطلاعی از آن 
تکیت نا کر و اوا ون فا که 

بیان ظهور حضرت علی(ع)؛ بلافاصله پس از مقام کس نزان, نشان می‌دهد که 
منظور از این ظهور. صورت عنصری و ثلکی حضرت علی(ع) در قالب بشری 
نیست؛ بلکه وجود نوری ایشان موردنظر است که نخستین تجلی و ظهور ذات حق 
به شمار می‌رود و در آن زمان. هنوز آفرینش دیگری, از جمله عالم مُلک و جسمانی 
پدید نیامده است. 

در بسیاری از موارد. در متون اهل حق» جایی که به مدح حضرت علی(ع) و 
نان ضقانت ,وال مد اسان مایت یی ا وه ری و اک 
رات غا وو ان یرتک سطور ت علو ابیت ماو آغار 


آفرینش و به طور دائم به صورتهای گوناگون ظهور فرموده است. و خود ایشان 


۱. گنجینةالاسرار و قصاید. ص ۱۱۰. 


۲ دیوان شیخ امیر ص۲۷ 


فصل هفتم: انسان کامل ‏ ۳۶۵ 


فرموده‌اند: «کنت مَع الأنبياء باطناً و مع رسولالله ظاهرآ. یعنی: من با پیامبران به 
صورت باطنی همراه بودم و با رسول الله به صورت ظاهری همراهم. 

ماش ر خی ,قاری پر ول یسکره این وا و درا ورل وة بیان 
می‌کند: إن الله تعالی قال لى: يا مَحَكمَ بت لیا مم الأنبياء باطناً و معک ظاهراً." 
یعنی: خداوند به حضرت محمد فرمود: ای محمّد. علی به صورت باطنی با همة 
انبیاء مبعوث شد و با تو به صورت ظاهری. 

ادامة ظهورات این حقیقت نیز در وجود مبارک ائمه اطهار(س) مورد پذیرش 
شیعیان است. بر همین اساس, اندیشمندان اهل حق نیز تأکید کرده‌اند که «مقصود از 
توصیف علی(ع) در این مقام» نه ماده و صورت و جسم و ماهیت شخص اوست. 
بلکه مراد از شأن ایشان» جلوة نور وحدت خداپی ات یش من یه 
نحوی تجلی می‌فرماید." 

برخی از محققان نیز که به بررسی اندیشه‌های اهل حق پرداخته‌اند» متوجه این 
موضوع شده‌اند؛ چنانکه از زبان برخی از اهل حق» نقل می کنند که: «علی مورد نظر 
ما ربطی به آن علی تاریخی (یعنی امام علی‌بن ابیطالب) ندارد و استمرار یک 


حقیقت ازل :و دی استم. لته منظور این است که ونجود این تور علوی جه 


۱. مصباح الهداية إلى الخلافة و الولاية ص٤۸‏ سیّد نعمت‌الّه جزایری. قصص الانبیای کتابخانهٌ آیت‌الله مرعشی 
نجفی» قم» ۱۶۰۶ ۰. ق. ص ۱۰۵؛ همچنین ر.ک: ملا هادی سبزواری. شرح دعاء الصباح, به تصحیح نجفقلی 
حبیبی؛ تهران. انتشارات دانشگاه تهران. ۰۱۳۷۲ ص ۱۲۱؛ محمّد تقی اصفهانی(آقا نجفی) اشارات ایمائیسه. به 
تصحیح مهدی رضوی» تهران انتشارات انجمن آثار و مفاخر فرهنگی: ۱۳۸۸ ص ۳۸۰. 

۲ سيد نعمت‌الله جزایری, الانوار النعمانيق بیروت. دارالقاری» ۱8۲۹ه.ق» ج ۱» ص ۲۸؛ همچنین ر.ک: سیّد حیدر 
آملی. المقدمات من کتاب نص النصوص» ص۹1؛ ملا هادی سبزواری. شرح الأسماء الحسنی(شرح دعاء 
الجوشن الکبیر) ص ۱۰۶. 

۳ نورعلی الهی. حاشیه بر حق‌الحقایق. ص 11۲. 

۶ محمّدرضا؛ شفیعی کدکنی, قلندربه در تاریخ: دگردیسیهای یک ایدئولوژی. چاپ چهارم. تهران نشر سخن: 
۶ ص .4٩‏ 


۳:۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


در حضرت علی(ع) نیست و صورت بشری حضرت علی(ع) یا همان علی تاریخی 
یکی از ظهورات این حقیقت علویه است. 

این مطلب به صورتی روشن‌تر توسط یکی دیگر از محققان آیین اهل حق» بیان 
شده است: «فلسفهٌ جاودانگی, در عقاید علویان پارسان... جاودانگی در کالبد نیست؛ 
بلکه جاودانگی در ذرة ذات و فر ایزدی است که میزان و مراتب دارد و مستمر در 
حرکت است و علویان یارسان» کمال آن را در شخصیّت مولا علی(ع) متجلی 
می‌بینند».! ۱ 

بر همین اساس, در متون اهل حق نیز اکثر توصیفات. مربوط به وجود نوری 
حضرت علی(ع) است و ایشان هم تأکید می‌کنند که منظور آنها از توصیف صورت 
بشری حضرت علی(ع) بیان حقیقت علویه است؛ یعنی همان نوری که نخستین 
تجلّی الهی در عالم احدیّت و در مرتبة در بوده است: 

نوری بی نه دز در نه درا بار نه جامه‌ی بشر ویش کرد آشکار! 

یعنی: (حقیقت علویه). همان نوری است که در مرتبۀ در بود و سپس در جامۀ 
بشر» خود را آشکار کرد. 

چنانکه پیش از این بیان شد. در دیدگاه اهل حق» مرتبة ذن نخستین مرتبة 
ظهور و تجلّی ذات الهی(کس نزان) است و در اینجا به صورت آشکار بیان کرده‌اند 
که همان نور نخستین است که در جلوة بشری حضرت علی(ع) آشکار شده است. 
از این منظر ایشان نیز حقیقت علوی و وجود نوری حضرت علی(ع) را نخستین 
تجلی و ظهور حق‌تعالی می‌دانند. این مطلب در یکی دیگر از متون اهل حق» جایی 
که به توصیف حضرت علی(ع) پرداخته این‌چنین آمده است: 


۱. محمّدعلی سلطانی. حماسه ملّی ایران در اعتقاد علویان یارسان ص ۷۵. 
۲. کلام دورة شاه حیاس. ص ۱۸ 


فصل هفتم: انسان کامل ‏ ۳۶۷ 


شیر یزدانی. ازلین فجیر پرشسو آفساو بزیسو وی بشر' 
یعنی: تو شیر یزدان و «نخستین سپیده دم ازلی هستی». تو پرتو آفتاب وجود 
ری کرد تشر تابن تم ات ۱ 
توصیف حقیقت علویه به عنوان «نخستین سپیدهُ صبح ازل»» مطلبی است که 
محققان عرفان نیز به آن توجه داده و گفته‌اند: «أول مَن خلّق الصبح الأزل و تجَلّی 
على الاخر بعد الأول و فرق آمنتار الأسرار هو المشيئة المطلقة و لور لیر الْتعیّن 
ال مه ها اة ب«الفيض المقدس» لتقدسها مر" الامکان و واحقه و الكثرة 3 
توابعها ... و الول الاولی» و باالبرزخية الکبری». و بمقام «التدلّی» و بمقام «أو 
آدنی)... و بمقام «المُحمَدیة» و «علوية» علی(ع) ر علی حسّب مقام و موّرد»." 
یعنی: نخستین چیزی که صبح ازل را شکافت و بر دیگر مخلوقات تجلی نمود 
و پرده‌های اسرار را پاره کرد مشیت مطلقه و ظهور غير متعیّنی است که گاه به 
سبب منزه بودنش از امکان و ملحقاتش و کثرت و توابعش, از آن به«فیض مقلدس» 
تعبیر می‌شود... و گاه» «هیولای اولی» و «برزخیّت کبرا» و «مقام تدلی» و «مقام أو 
ادنی» نامیده می‌شود... و گام به «مقام محمَدیّه» و «مقام علويّة» علی(ع) نام‌بردار 
است. و هریک از این نامها به حسب مقام و موردی بر آن اطلاق شده است. 
در آثار شاعران شیعی نیز از همین تمثیل در بیان نخستین تجلّی بودن حقیقت 
علویه استفاده شده است. از آن جمله صغیر اصفهانی. حضرت علی(ع) را به عنوان 
نخستین تجلّی الهی, «آفتاب صبح اوّل» نامیده و معتقد است که این حقیقت علویه 
پیش از ایجاد عالم دارای تا ولایتا هه 


آفتاب صبح اوّل آن که چون از کعبه تافت ساخت عالم را مُصوّر تا به روز واپسین 


5 روحتاو» از شاهو تا پرزنحه. ص ۳۳ 
,۳ مصباحالهداية الىالخلافة و الولاية ص 1۵. 
1 دیوان صغیر اصفهانی. ص ۸۲ 


EA‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


بیدل دهلوی نیز» ضمن ابیات زیبایی که در وصف حضرت علی(ع) سروده 
ایشان را «صبح انوار ازل» نامیده است: 
دسستگاه آبسروی الین و آخسرین صبح انوار ازل. شمع شبستان ابد 
بای بسماله قرآن حقيقت راط ا اسرار حفایق ا 
چشم معنی بین او مکحول سر دلو کشف»" . نطق حق تعلیم او مشحون «الله صمد»" 
همین تعبیر را عمان سامانی در یکی از قصاید خود در وصف حضرت علی(ع) 
به کار برده و حقیقت علوی را نخستین ظهور حق‌تعالی و جلوه‌ای می‌داند که صبح 
ازلی با آن آغاز شده است: 
به پرده بود جمال جمیل عزوجل به خویش خواست کند جلوه‌ای به صبح ازل 
رات ال یز اش علی شد اينه خر الکلام قل و ول" 
عمان سامانی. در این ابیات. حضرت علی(ع) را به عنوان نخستین تجلی الهی 
در صبح ازل معرفی کرده که علّت پیدایش آن» عشق حق‌تعالی به آشکار کردن 
خویشتن بوده. لذا آینه‌ای آفریده تا در آن. جمال خویش را بنگرد و منظور از آینه 
نیزه همان مظهریّت تام اسماء و صفات الهی است که در قسمت‌های دیگر نوشتار به 
آنها پرداخته شد. 
در متون عرفانی شیعی, دایرة نخستین تجلیات الهی گسترده‌تر می‌شود؛ به 
طوری که ایشان. علاوه بر حضرت رسول اکرم(ص) و حضرت علی(ع). ساير ائمة 
اطهار را نیز مظهر انسان کامل و نخستین تجلیات الهی می‌دانند؛ زیرا معتقدند که 


حقیقت وجودی آنهاء نوری واحد است و مباینت و جدایی میان آنها نیست. 


۱. اشاره به حدیثی از حضرت علی(ع) که فرمودند: لو شف الفطاءُ ما ازددات یقینا»(اگر حجاب و پرده کنار 
رود بر یقین من افزوده نمی‌شود). (ارشادالقلوب. ج ۲ ص ۲۱۲). 

۲ عبدالقادر بیدل دهلوی کلیّات بیدل. کابل انتشارات وزارت معارف» ۱۳4۲ ج ۲ ص ۷۳. 

۳ گنجینةالاسرار و قصاید. ص ۱۷۷. 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۶۹ 


این عقیده بر احادیثی استوار است که از خود ائمه اطهار(س) نقل شده که 
و را ۱ و لت میت 
فلا تفرقوا یتنا فاا نظهّر فی کل زمان و وت و آوان فى أئ صضورة شننا بإذن الله 
و و اذا گرهنا گره له لول کل الربل 
لمن آنکر فضلنا و حصوصیتنا». یعنی: ما همه یکی هستیم. اوّل ما محمد آخر ما 
محمد و وسط ما محمّد است. همه ما محمّدیم. بین ما جدائی نیاندازید. پس. ما در 
هر زمان و وقت و لحظه‌ای که اراده کنیم به اذن پرودگار به هر صورتی که بخواهیم 
ظاهر می‌شویم. ما وقتی بخواهیم» خدا می‌خواهد؛ وقتی نخواهيم. خدا نمی‌خواهد. 
وای» پس وای بر کسی که منکر فضل و امتیازات و الطافی که خدا به ما عنایت کرده 
باشد: 

در این میان» جهت بیان این اتحاد نوری» گاه مراتبی درنظر گرفته شده است؛ 
به طوری که در ابتدا یگانگی جان پنج تن مطرح شده است؛ چنانکه از امام صادق(ع) 
روایت شده که فرمودند: بان الله تبارک و تعالی کان وا من ور 
جاله و [جعل] لكل واحد منهْم اسماً من آمنمانه المنرلة فقو الم وش اال 
I EES I EE NT‏ حا 
وا و هو فاطر قاشتّق لفاطة من آمنمائه اسما فلما حلَقَهُم جَعَلَهُم فى اماق 
انهم عن یمین الرزش و خأق المانكة من تور فلا آن نظروا هم نوا آنرهم و 
شأنهم" ۱ 
۱. المناقب(یا کتاب عتیق) ص ۷۵ و با اندکی اختلاف در بحارالانوار ج۲1. ص؛ همچنین ر.ک: علی یزدی 
حايرى» إلزام الناصب فى إثبات الحجة الغائب» ج ا٠‏ صص 1۷-11 
۲. تفسیر فرات کوفی» ج ۰ صص۷-01؛ بحارالأنوار ج۳۷ صص ۲٣۱۳-۹؛‏ همچنین ر.ک: محمدبن علی ابن 
بابویه(شیخ 0 فضائل الشیعه. انتشارات اعلمی» تهران» بی ت؛ صص۸-؛ بحارالانوار ج۳۹ ص۳۰۲ 


البرهان فى تفسیر تفسیر القرآن» ج 4 ص 4۱۸۳ سیّد شرف‌الدین علی حسینی استرآبادی. تأویل‌الایات الظاهرة فى 
فضائل العترة الطاهرة به تصحیح حسین استاد ولی. »> قم موسسه ه النشر الاسلامی. ۹ ۰ ج ص .٤۹۷‏ 


۰ مهستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


یعنی: خداوند تبارک و تعالی بود و هیچ چیز دیگری نبود. پس» پنج تن از نور 
جلالش آفرید و برای هر یک از آنان نامی از اسمای خودش را قرار داد. پس از نام 
یدش که الخد اس پاش وا مح تام و او تام کار عل تابن 
امیرممنان را علی نامید و از اسمای حسنایی که از آن اوست. اسم حسن و حسین 
را مشتق کرد و از نام خودش که «فاطر» است» نام فاطمه را مشتق نمود. و هنگامی 
که آن پنج تن را آفرید. آنها را در عهد و میثاق خود قرار داد و در سمت راست 
عرش او جای گرفتند. و هنگامی که ملائکه را از نور آفرید. ملائکه به آن پنج تن 
نگریستند. و جایگاه و شأن آنان را بزرگ یافتند. 

محققان عرفان نیز بر همین اساس» به بحث دربارة اتحاد نوری پنج تن 
پرداخته‌اند. از آن جمله علامه آشتیانی در جایی که به بحث درباره آیۀ تطهیر" 
پرداخته و تأکید می کند که اهل بیت از نظر حقیقت وجودی با یکدیگر یگانه‌اند و 
«در مقام باطن ولایت کلیّةُ آنان عين مقام باطن حقیقت محمّدیه است و اوّلین تعیّن 
عارض ۳ حفیقت وجود» مقام aw‏ و مرتبة باطن حقیقت آنهاست»." 

در متون اهل حق نیز نخستین تجلیات الهی. به صورت پنج مظهر و صورت 
معرفی شده؛ چنانکه در تذکرۀ اعلی آمده است: «خلاق عالم در اول ما خّق ال از 
قدرت کاملاٌ خود دُرّی آفرید و در میان در پنم صورت در صورت. خود نمایان 
گردید». " در اینجا نیز پنج تجلی نخستین پدید آمده در مرتبة در یا احدیّت. به 
صورت یگانه و یکسان توصیف شده‌اند؛ زیرا گفته شده که آنها در صورت حق 


آفریده شده‌اند. 


۱. قرآن مجید. سوره احزاب(۳۳ آیه ۳۳. 
۲ آشتیانی» مقدمه مشارق الدّراری. ص ٤‏ 


۳ تذ كر اعلی. ص 0. 


فصل هفتم: انسان کامل ‏ ۳۵۱ 


پیش از این نیز بیان شد که منظور از «(صورت». همان «صفت» است؛ بنابراین 
در اینجا نیز» منظور از حلق شدن بر صورت حق» آن است که ایشان تجلّی تمام 
صفات جمال و جلال الهی يا به عبارت دیگر» وجهاللّه هستند. روایات بسیاری 
دربارۂ وجه‌الڵّهی پنج تن و ائمه(س) از خود ایشان نیز روایت شده است؛ چنانکه 
امام صادق(ع) بکرات و صورتهای مختلف فرموده‌اند: «نخن وجه اللّه» (ما وجه 
خداییم) و: «نخن وجه الله لب فى الأرض بَيْن أظْهرگم» (ماييم وجه خدا که در 
زمین میان شما رفت و آمد کنیم) و یا: «نخن وج اللّه ای ا يلك (مائیم وجه 


و٩‏ ر رد مر یم ا 


خدا که هلاک نمی‌شود) و: لحن وجه الله قال ال تعالى: نما نووا فِمْ وجه 
له ما وجه(روی) خداييم که خداوند بزرگ‌مرتبه فرمود: به هر سو رو کنید. آنجا 
روی خداست) و: «قال ا ول کل شرو هالک لا وجه قال: ن وجه الله 
E‏ هنگامی که امام صادق این ۳ ی که: «جز وجه خدا همه 
چیز نابودشونده است». فرمودند: ما وجه خداوند عزیز و بزرگوار» هستیم. 

به این ترتیب. می‌توان دانست که در تذکرة اعلی نیز پنج نور نخستین. مصادیق 
انسان کامل معرفی شده‌اند که مظهر تام و تمام اسماء و صفات الهی‌اند. 

پیش از این گفته شد که مرتبة «احدیّت/ ذر»» از نظر حقیقت وجودی» همان 
E‏ تکام ااتبت بو ای امطاکهات و تامهای شعا سوک یه اعتاری ترا 


نامیدن این مرتبه از وجود به کار رفته‌اند. همچنان که نامهای بسیار دیگری چون 


۱. الکافی. ج۱. ص ۱4۵؛ بصاثر الدرجات فی فضائل آل محمّد(ص). ص 1۱ 

۲. الکافی» ج ۰۱ ص ۱۶۳. 

۳ التوحید. ص ۱۵۰؛ بحارالاوار ۲۶ ص ۲۰۱. 

۶ قرآن مخید؛ سوره بقره(۲)» آیه ۱۲۵ (به هر سو رو کید انجا روی خداست). 

۵ تأويلالآيات الظاهرة فى فضائل العترة الطاهرة ص ۲۱. 

. قرآن مجید» سوره قصص(۲۸)» آیه ۸۸ (جز وجه خدا همه چیز نابودشونده است). 
۷ تأویل‌الایات الظاهرة فى فضائل العترة الطاهرة ص 4۱۷؛ بحارالانوان ۶ ص 1۹۳. 


YoY‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


حقيقة الحقایق. برزخ البرازخ. حقیقت محمّدیّه. هبای عماء» نفس رحمانی و ... نیز 
برای نامیدن مرتبة انسان کامل به کار رفته که هر یک بیانگر یکی از ویژگیهای این 
مرتبه‌اند. بنابراین اگر در سخن اهل حق نیز اصطلاح «ر» هم برای معرفی مرتبة 
احدیّت و هم مرتبة انسان کامل به کار رفته» صحیح و پذیرفتی است؛ زیرا 
«احدیّت» «انسان کامل» و «ذر»» هر سه» نامهای یک حقیقت‌اند. 

در برخی دیگر از متون اهل حق. ظهورات نخستین اینگونه آمده است که ابتدا 
وجود نوری انسان کامل در مرتبة در پدید آمده و سپس چهار تجلی دیگر که به آنها 


خهارنن گفته ی شود ندید آمله‌انق, این موضوع در کلام شيخ امير بدین صورت 


بیان شده ا 
چوگاه پادشام دانه‌ش نه در بی جه در رز گربی 
۰ ا مر 1 ۰ ۱ 
خواجام و روی در اشکار کرد جمال نه ژیر ساجنار چوار تن بی زلال 


یعنی: آن‌گاه که تجلّی پادشاه عالم(خداوند) در مرتبة در بود از در تجلّی کرد و 
نورش در تلالو بود. تا اینکه جمال خود را آشکار کرد و چهارتن را در زیر ساجنار 
پدید آورد. 

چنانکه پیداست. پیدایش چهارتن. نخستین تجلیات پس از مرتبۀ در بوده است 
که در این بیت از مرتبۀ خاص آن به «ساجنار» تعبیر شده است. به نظر می‌رسد که 
اصطلاح «ساجنار» تمثیلی از «عالم صقع ربوبی» باشد که در آن تجلّیات ذات بر 
ذات صورت گرفته و هنوز تجلیات عینی به ظهور نرسیده‌اند. 

در عرفان شیعی. بعد از ذکر پنج تن به عنوان نخستین تجلیات الهی. شاهد 
افزايش آنها به چهارده نور هستیم. منظور از این چهارده نور همان ائمة اطهار(س) 


هستند که پنج تن نیز در بر می گیرند. این عقیده در عرفان شیعی. مستند به روایاتی 


۶4 دیوان سیّد فرضی و پارانش مندرج در دیوان شیخ امیرء ص‎ i 


فصل هفتم: انسان کامل Tor‏ 


است که از خود ائمه(س) در این‌باره آمده است؛ چنانکه از امام صادق (ع) نقل شده 
که فرمودند: «خدای تعالی» چهارده نور به چهارده هزار سال» پیش از خلقت بندگان 
آفرید. و آن چهارده نو ارواح ماست. به وی عرض شد ای فرزند رسول خدا(ص) 
آن چهارده نور کیانند؟ فرمود: محمّد و علی و فاطمه و حسن و حسین و امامان از 
فرزندان حسین که آخرین ایشان قائم است». 

این چهارده نور نخستین» در باطن و حقیقت نوری یکی هستند. چنانکه- قبلا 
کی دک اوه اسان روات شاه که فر سای راخ اوتا و اا 
و اوق ES EG‏ هر توا هن دی هرهاق تب 


بر یگانگی جان چهارده معصوم و اتحاد نوری وجود آنها تأکید شده است: 


در این چهارده گر نیک بنگری بود فزون ز یک تن و ان تن برون ز بار خدا 
تعیّنات به دریا حجاب شد ور نه چو ژرف در نگری نیست قطره ُز دربا" 


بر اساس همین اتحاد نوری است که عارفان و شاعران عارف شیعی نیز تمام 
ائمه را مصداق انسان کامل و علّت آفرینش و مقصد آن می‌دانند و معتقدند که «اهل 
بیت در بدایت وجود محبوب حق بوده‌انده بنابراین» با حق به آنها سبب ظهور و 
بروز مراتب و سلاسل طول و عرض عالم وجود گردیده است»." صغیر اصفهانی نیز 
در این‌باره می گوید: 

از خلقت ما خلق که امر ازلی است مقصود خدا چهارده نور حلی است 

و آن. چار محمّد. دو حسن. یک موسی زهرا و حسین و جعفر و چار علی است" 


سیّدهاشم رسولی محلاتی تهران دفتر نشر فرهنگ اسلامی» ۱۳۷۸ ص 1۲۵. 

۲ المناقب(كتاب عتیق)» ص ۷۵ بحارالائوار جا ص 1 (ما همه یکی هستیم» اول ما محمّد آخر مامحمّد و 
۳ دیوان حیحون یزدی. صص۱1۱- ۱۷. 

۵ دیوان صغیر اصفهانی. ص 0۷». 


o‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


در متون اهل حق نیز در یک تقسیم‌بندی دیگر تجلیات نخستین» چهارده 
وجود نوری ذکر شده که شامل هفت تن و هفتوانه است. در دیدگاه ایشان نیز این 
چهارده تن در وجود نوری, متحد و یگانه‌اند؛ چنانکه در قسمت‌های پیشین نیز به 
آن پرداخته شد. در اینجا برای نمونه بیتی از دیوان گُوره مربوط به «دورة گلیم و 
کول» ذکر می‌شود که در آن بر یگانگی جان چهارده نور نخستین که از آنها با عنوان 
«دو هفت» یاد کرده. تأکید می کند ی 

چارده کوت چا کوی سرین بنون دو هفت صفات یسک تن تنون! 

یعنی: چهارده جلوهٌ والا در عالم برین ایجاد شده‌اند و اين دو هفت‌تن(هفت‌تن 
و هفتوانه» صفات یک تن را دارند. 

البته در متون اهل حق» تعداد تجلیات نخستین به چهارده تن محدود نمی‌شود؛ 
چنانکه در یکی از متون ایشان این تعداد به بیست و هشت تن افزایش یافته و آمده 


انت 
كنون دوستان عمدة خلقتان بود از ازل بیست و هشت بخردان"' 

در متون اهل حق» در معرفی این بیست و هشت تن آنها را شامل «هفت تن» 
«(هفتوانه»» «هفت سردار» و «هفت قول‌طاس» معرفی کرده‌اند. البته از دیدگاه اهل 
حق. تعداد تجلیات نخستین باز هم افزايش يافته و مراتب دیگری چون چهل تن» 
هفتاد و دو پیر نود و نه پیره شصت و شش غلام و هزار و یک بنده را نیز به آن 
افزوده‌اند. " در تذکره اعلی این تعداد باز هم سیر صعودی دارد و تا صد و بیست و 


8 ۲ 7 
چهار هزار پیغمبر را نیز شامل می‌شود. 


۱. دیوان گوره. دورۀ گلیم و کول» ص ۲۰7. 

۲ حق‌الحقایق. ص ۳۹. 

۳ ر.ک: دیوان گور صفحات ۲-۳۰۲:؛ کلام قالب. صفحات ۸۰۲-۱۰ . 
۶ ر.ک: تذکرة اعلی. ص ۸ 


فصل هفتم: انسان کامل ‏ ۳۵۵ 


افزایش تعداد نورهای نخستین و محدود نکردن آنها در چهارده نور» عقیده‌ای 


است که نزد سایر عارفان نیز مشابه آن یافت می‌شود. چنانکه مولاناه این نورها را 


(پیر) نامیده و تعذاد مشخصی برای آنها ذکر نکرده و تأکید می‌کند که ایشان» پیش از 


خحلقت عالم. در محضر حق‌تعالی حضور داشته‌اند: 


پیر ايش‌انند كه اين عالم نود 
پیش از ایسن تسن. عمرها بگذاشتند 
مشورت می‌رفت در ایجاد خلسق 
چون ملانشک. مانع آن می شدند 
پیشتر ز افلاک. کیوان دیده‌اند 
پيشتر از خلقت انگور ها 


جان ایشان بود در دریای جود.. 
پیشتر از کشست. بر برداشتند... 
جانشان در بحر قدرت تابه حلق 
بر ملاشک. خنبه خنبک می‌زدند' 
پیش از آن که این نفس کل پابست شد 
پیشتر از دانه‌ها نان دیده‌اند 


۰ ۰ ۳ ۳ 
خضورده مسی‌صاو نموده شورها 


گاه نیز شاعران عارف» خود را جزء این نورهای نخستین معرفی کرده‌اند که 
پیش از خلقت عالم. وجود داشته‌اند؛ چنانکه مولوی. دربارۀ وجود پیشین خود. 
می گوید: 
پیش از آن کاندر جهان باغ و می و انگور بود 
آز هراب انی چا ا هور رة 
ما به بغداد جهان جان. «اناالحق» می‌زدیم 
پیش از آن کاین دار و گیر نکتۀ منصور بود 
پیش از آن کاین تفس کل در آب وگل معمار شد 
دز رات بان ع ما اجوز ود 
عراقی نیز گوید: 
۱. خنّک زدن: کنایه از تمسخر کردن. 


۲ مثنوی معنوی» دفتر دوم اببات ۰۱۸۰۱-۱۱۹ 
1 دیوان کبیرء ج ۲ ص ۰.۱۱۲ 


۳6۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


تب ۳ 2 ا ۰ 9 
پیش از وجود خلق به هفتصد هزار سال شد علم آخرین و نخستین مقررم 


همچنین جامی نیز دربار؛ وجود پیشینی خویش می گوید: 


بودم آن روز من از طايفة ذردکشان" که نه از تاک نشان بود و نه از تاک‌نشان؟ 

و در جای دیگر می گوید: 

روزی که مدار چرخ و افلاک نبود و آمیزش آب و آتش و خاک نبود 

بر یاد EE‏ بودم و باده‌پرست هرچنسد نشسان بساده و تاک نبود 
به این ترتیب» می توان دانست که اعتقاد به استمرار تجلیات نخستین و محدود 

نکردن آنها در چهارده نورء اختصاص به اهل حق ندارد و در عرفان اسلامی» عارفان 

دیگری نیز هستند که اعتقاد به ادام سلسله تجلیات و ظهورات نخستین دارند و گاه 


خود را نیز از جملٌ این تجلیات معرفی می‌کنند. 

از مجموع مطالب این قسمت می‌توان دانست که در عرفان نظری. انسان کامل 
نخستین تجلی حق‌تعالی معرفی می‌شود و این نکته برگرفته از یک حدیث نبوی 
است که در آن حضرت محمد(ص)» وجود نوری خود را نخستین آفريدة خداوند 
معرفی کرده‌اند. در ادامه» براساس احادیث مربوط به یگانگی جان حضرت رسول 
اکرم(ص) و حضرت علی(ع) دانسته شد که حضرت علی(ع) نیز حائز همین مقام 
است و عارفان شیعه نیز در آثار خود همواره به تذکر این نکته پرداخته‌اند. البته بر 
اساس روایات. تجلّیات نخستین محدود به این دو بزرگوار نبوده؛ بلکه پنج تن و در 
نهایت چهارده معصوم نیز همگی در زمره تجلّیات نخستین حق‌تعالی قرار می‌گيرند. 

نکتة قابل توجهی که در این قسمت مشخص گردید. آن بود که تجلّی نخستین 
به اعتبارات مختلف می‌تواند نامهای متعدّدی داشته باشد؛ جنانکه در بحث تعیّن 


۱ کلیّات عراقی. ص۸۷ 

۲ در نسخۀ دیگری: بودم آن روز در این میکده از ُردکشان. 
۳ دیوان جامی. ص .۵٩۱‏ 

4 بهارستان و رسایل لوامع ص۳۳ 


فصل هفتم: انسان کامل ‏ ۳۵۷ 


اول آن را مرتبهٌ احدیّت نامیده و يا به اعتبار غیب بودن, آن را عماء یا هبّاء گفته‌اند. 
گاه نیز با نامهای دیگری چون عقل. حقیقة‌الحقایق, برزخالبرازخ نفس رحمانی؛ 
حقیقت محمدیّه و ... از آن یاد شده است. به این ترتیب. می‌توان دانست که تمام 
این نامها برای معرفی یک حقیقت به اعتبارات گوناگون استفاده شده و مرتبة 
«احدیّت/ ذر» از نظر حقیقت وجودی در چینش نظام تجلّيات همان مرتبة انسان 
کامل است: 

بر این اساس» در متون اهل حق نیز که نخستین تجلی الهی «ذر) معرفی شده 
این اصطلاح» هم بیانگر مرتبة احدیّت و هم مقام انسان کامل است؛ زیرا در متون 
اهل حق نیز» ابجاد انسان کامل پیش از همۀ ماسوی و به عنوان نخستین تجلّی و 

ر حق‌تعالی دانسته شده است. البته در متون اهل حق نیز این تجلی نخستین» 
منحصر در یک وجود نورانی نیست؛ بلکه بر اساس یک چینش خاص و سلسله 
مراتبی» از یک به پنج و سپس به هفت و چهارده و ... وجود نورانی افزایش می‌یابد. 

به این ترتیب» در مبحث نخستین تجلّی دانستن انسان کامل نیز دیدگاه اهل حق 
تا حدود زیادی مشابه دیدگاه عارفان دیگر است. 


انسان کامل مصدر عوالم 

انسان کامل به عنوان نخستین ظهور و تجلّی حق‌تعالی» خود مصدر و منشأً 
سایر تجلّیات است. کاشانی در شرح فصوص‌الحکم دربار؛ مصدر تجلیات بودن 
انسان کامل می‌گوید: اه ی له له و سل ول ایا الٍی نعیّن به الذاته 
لاح بل کل تعْن» قظهر به بن اشنا لیر لعتاونت» ایمنی: وجود نوری 


حضرت محمّد(ص)» اولین تعیّنی است که ذات احدیّت به آن مُتَعيّن شد و سپس 


۱. شرح فصوص الحکم کاشانی. ص ۳۲۵. 


۸ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 
تعیْنات غیرمتناهی» از این حقیفت. پدیدار شدند. از این رو گفته‌اند: «حقیقت 
محمّدی, از حیث پیوندش با عالم مبداً آفرینش است؛ زیرا او نوری است که 
تلاویل ی ف و آفر تلو ی هی وا از ای ا آوویه ات0 

این ری شین اه سک یت موی انت که ودا اول سای آله 
ژوحی. تم خلق جمیع الخلایق من روحی). یعنی: اوّلین جیزی که حق‌تعالی آفرید» 
E‏ تمام خاریی ر از زوج رف ععلن e‏ بجعت مجمد ی 
مصدر و منشاً همه عوالم و مخلوقات است که خود نخستین تجلّی حق‌تعالی بوده 
و به واسطٌ وجود او سایر موجودات پدیدار شده‌اند. 

بر همین اساسء محققان عرفان نظری نیز انسان کامل را مصدر و منشأً تجلیات 
و ظهورات دانسته‌اند: «حقیقت محمّدیه که مظهر کامل حقیقت حق و مظهر اسم الله 
است» جامع جمیع اشیاء و منشاً تمامی تجلیات» نیز هست." 

به این ترتیب» ویژگی مصدریّت انسان کامل. به نحوی, با مظهریت اسم «الله» 
در ارتباط است؛ زیرا اسم «الّه» جامع جمیع اسماء الهی است و مظهر آن؛ یعنی 
انسان کامل نیز جامع مظاهر همۂ اسماء است. از آنجا که در دیدگاه عرفانی» 
موجودات و مخلوقات» مظاهر اسماء الهی‌اند؛ بنابراین. اصل و منشأً آنها؛ همان مظهر 
اسم جامع «الله»» یعنی انسان کامل است. 

ابن‌عربی این مطلب را در آثار خود به‌کرات بیان کرده و معتقد است که انسان 
کامل» به عنوان مظهر اسم جامع «اله»» دربرگیرنده تمام ظهورات دیگر است و از 
این‌رو. تمام عوالم» جلوه‌ای از حقیقت وجودی اویند. " قیصری نیز در شرح فصوص 


۳۱ ابو العلاء عفیفی. شرحی بر فصو ص الحکم. ص ۳۸۰ 
2 عزیزالدین نسفی» کشف الحقائق. ص ۰۷۰ 
۳ هستی از نظر فلسفه و عرفان. ص ۲۱۶. 
۶ ر.ک: الفتوحات‌المکیه. ج ۱ صص ۱۱۹-۱۱۸: فصوص الحکم. ص۰۸ ص ۵۰: شرح فصوص الحكم قیصری. 
ص 1۳ 
لك 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۹ 


خود. همین نکته را بیان می‌کند: «حقایق الْعَالّم فى العلم و لین کل مظاهر للَقيقة 
الإنستانية ای هى مَظهَرٌ لامم ال یعنی: حقايق عالم در مرتبة علم(واحدیّت) و 
مرتبة عین(تعیّنات خلقی). همگی مظاهری برای حقیقت انسانی‌اند که مظهر اسم 
«الله» است. ۱ 

سیّدحیدر آملی نیز انسان کامل را علّت کل و مصدر جمیع عوالم دانسته و 
می گويد: «فصار هو عليه السام حبذ عة الكل و مدر الجمیع و مرجم 
المَجْمُوع»." یعنی: حقیقت محمّدیه علّت کل و مصدر و مرجع همه چیز است: 
له صلی الله یه و سلم- أصنل کل موود و یه و ماد کل مخلوق و 
اه شصتوصاً الانستان و توعه فَبهأصله و معدن و مه و مدر" يعنى: 
حقیقت رسول اکرم(ص). اصل هر موجود و حقیقت آن و منشأ و ماهیت هر 
مخلوق. خصوصاً نوع انسان است. 

به این ترتیب. حقیقت محمدیه» هم نخستین مخلوق و تجلّی حق‌تعالی است و 
هم مصدر و منشاً سایر تجلّیات و مخلوقات و از آنجا که خداوند این نور را قبل از 
هر چیز دیگر آفرید و از این نور بود که هر چیز دیگری آفرینش یافت» بنابراین؛ این 
تون اسان افرششی ان ات 

شاعران عارف نیز به نوبۀ خود به بیان مصدریّت انسان کامل پرداخته‌اند. از آن 
جمله. عطار در آثار خود بارها به بیان این مطلب پرداخته و معتقد است که نور 
وجودی انسان کامل مایه‌بخش همه عالم است و در حقیقت. هر دو جهان. پرتو و 
ظهورات وجود اویند: 
۱. شرح فصوص‌الحکم قیصری. ص ۱۱۷. 
۲. سیّدحیدر آملی, المقدمات من کتاب نص‌النصوص. ص 1. 
۳ همان ص 1۸. 


1 توشیهیکو ایزوتسو صوفیسم و تائوئیسم. ترجمه محمّدجواد گوهری. چاپ پنجم» تهران. انتشارات روزنه» 
۲ ص ۲1۸ 


۰ مهستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


مایه‌بخش هر دو عالم. نور اوست بر جهان و جان. مقدم نور اوست 
et. 2 NE 2 2 2‏ 
پرتو هر دو جهان. عکس دلسش سسدر ههت اسمان. یک منزلش 


همچنین در مصیبت‌نامه. زمانی که در مرحلۀ چهلم. یعنی آخرین مرحله به بیان 
خحصوصیّات «روح» یا «جان» از زبان پیر می‌پردازد. منظور از آن را نور وجود انسان 
کامل» یعنی حضرت محمد(ص». معرفی می کند و معتقد است که تمام جهان پرتو 
و آثار جان(نور محمّدی) است و تمام آنچه وجود دارد یا وجود متا داشت. از 


پرتو این نور. صاحب هستی و وجود می‌شود: 


اصل جان» نوری مجرد بود و بس یعنسی آن نور محمد بود و بس 
ذات جان در تافت. شد عرش مجیسد عرش چون درتافت. شد کرسی پدید 
باز جون کرسی بتافت از مسر کار آسمان گشت و کواکب آشکار 
باز جون اختر بتافت و آسمان جار ارکان نقد شد در یک زمان 
بعد از آن چون قوّت تاوش نماند جار ارکان را در آمیزش نشاند 
تا وحوش و طیر و حیوان و نبات بامرکبهای دیگر يافت ذات' 


فخرالدین عراقی نیز با استفاده كلمة «مصدر» به بیان اين موضوع پرداخته و از 
بان انسان کامل می‌گوید: 


فى الجمله ورد جملة اشياست ذات من بل اسم اعظمم. نه که بل اسم مصدرم " 

وی تمام کاینات را ظهورات این مصدر یعنی انسان کامل دانسته و می‌افزاید: 
خورشید آسمان ظهورم عجب مدار ذرات کائنات اگر گشت مظهرم" 
فی‌الجمله مظهر همه اشیاست ذات من بل اسم اعظمم به حقيقت چو بنگرم" 


۱. مصیبت‌نامه. ص ۱۳۳. 

۲ همان ص 1۲. 

۳ دیوان عراقی. ص ۸۷ 

۶ همانجا. 

۵ دیوان عراقی. لمعات» ص ۳۷۵. 


فصل هفتم: انسان کامل ۳1 


در اینجا عراقی نیز تأکید کرده که مصدریّت انسان کامل. مربوط به مظهریت او 
برای اسم اعظم «الله» است. یعنی از آنجا که اسم اعظم «الّ» جامع همه اسماء است؛ 
مظهر آن» یعنی انسان کامل نیز جامع همة ظهورات و اصل و منشاً آنهاست. همین 
مطلب را شاه نعمت‌الله ولی» در رسائل فصوصیه بیان کرده و انسان کامل را اصل 
وجود خاص و عام دانسته است: ۱ 
عصالم به وجود او تمام اسست او اصل وجود خاص و عام است! 

شاعران عارف شیعی» با توجه به اتحاد نوری حضرت رسول اکرم(ص) و 
حضرت علی(ع)؛ مسأله مصدریّت انسان کامل را دربارۂ حضرت علی(ع) نیز صادق 
دانسته و ایشان را اصل و مبداً ایجاد موجودات معرفی کرده‌اند. از آن جمله صغیر 
اصفهانی با استناد به حدیثی از پیامبر(ص) که فرموده‌اند: «ظهَرت الموجودات من باء 
بسمالّهلرحمن الرحیم»" و همچنین حضرت علی(ع) که فرمودند: آنا النقطة تحت 
الباء بسمالله» " می گوید: 
مبداً ایجاد او باشد. از آنش خوانده‌اند باء بسم‌الله الرحمن الرحیم اهل یقین" 

وی در جای دیگر: برای بیان این مصدریّت. از تمثیل «دریا و موج» بهره برده و 
حضرت علی(ع) را به عنوان انسان کامل» دریایی دانسته که هم هستی, امواج آن 
دریا هستند: 


علی است دریاء هستی است موج آن دریا کس این نداند جز مردمان دریایی" 


۱. رسائل فصوصیه. رسالة شرح فص‌الاوّل من فصوص‌الحکم. ص ۱۶۰. 

۲ تفسیر المحیط الأعظم» ج ١‏ ص ۲۱۰؛ بحر المعارف. ص ۳۹۶. (موجودات از بای بسماللهالرحمن‌الرحيم به 
ظهور رسیده‌اند). 

۳ تفسير المحيط الأعظم ج ١‏ ص ۲۱۱؛ عبدالصمد همدانی» بحر المعارف» ص ۳۳۳. (من نقطة زیر بای بسمالله 
هستم). 

۸۲ دیوان صغیر اصفهانی. ص‎ .٤ 

۵ همان ص٤٩.‏ 


۳۹۲ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


این سخن عارفان» مستند به احادیثی است که در آن اتحاد نوری وجود 
حضرت محمّد(ص) و حضرت علی(ع) بیان شده و در قسمت‌های پیشین کتاب به 
بحث دربارة آنها پرداخته شد. بر همین اساس است که حضرت علی(ع) وجود 
مبارک خودشان و همچنین تمام ائمه را مصداق این مصدریّت بیان کرده و 
فرموده‌اند: «قانّا صتائع ربا والناس بعد صنانع لا»." در اين روایت به اين موضوع 
تا وهی ها اه رو ار ات و اش از 
انسان کامل‌اند. و این همان معنای حقیقت محمّدی است که حیق‌تعالی ابتدا وجود 
انسان کامل را متجلی می‌سازد و مابقی مراتب را از نور وجودی او برپا می‌سازد»." 

البته عارفان آگاه اهل سنت نیز بر این مسأله آگاه بوده‌اند؛ چنانکه ابن‌عربی در 
فتوحات مکیّه. نزدیکترین وجود به انسان کامل محمّدی را حضرت علی(ع) دانسته 
ای هر سا هن a‏ کشا ان فارت دی همع نگ 
نیزه حضرت علی(ع) را مبداً حیات موجودات و روح عالم هستی دانسته‌اند: 
آن روح که مبداً حیات همه اوست بر قالب آفرینش. آن روح» علی است" 

جیحون یزدی نیز حضرت علی(ع) را مصدر ظهورات و منشاً تجلّیات معرفی 
کرده است: 
علی آن که هرچه هست ظهورات ذات اوست کمالات ذوالجلال پدید از صفات اوست 
دو صد خضر جرعه‌نوش ز عین‌الحیات اوست بات زمین و چرخ. طفیل ثبات اوست 


از او تافته وجود به هر قاصی و دنی" 


3 نهج‌البلاغه نامه ۸ ص۳۸۱. (همانا ما دست پرورده و ساختۀ پروردگار خويشیم و مردم دست پرورده و 
ساخته مایند). 

۲. آينة روی دوست(انسان‌کامل در عرفان نظری و ادبیات عرفانی) ص 1۹1. 

۳ الفتوحات المکیّه ج ۰۱ صص ۰۱۱۹-۱۱۸ 

۶ دیوان یر تبریزی. ص ۲۰۱. 

۵ دیوان حیحون یزدی. ص ۳۵۲. 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۹۱۳ 


در متون اهل حق نیز, انسان کامل به عنوان نخستین تجلی و ظهور الهی که در 
مرتبۀ در صورت گرفته» مصدر و منشاً سایر تجلیات معرفی شده است. اهل حق 
معتقدند که جهان هستی. نتیجۀ ظهورات همان نور نخستین است؛ جنانکه خان 
الماس در بیان این مصدریّت می گوید: 
مولام و در بی» در نه ته‌ی درا ژ در برآما جهان كرد احیا! 

یعنی: ظهور پروردگار در مرتبۀ در بود و در ته دریا بود. آن‌گاه از در بیرون 
آمد(تجلی کرد) و جهان را پدید آورد. 

ترفن ر ی بان متا ههار ار یه اد که 
تجلیات. با وجود او آغاز شده و دیگر ظهورات يا و 3 واسطة وجود او 


تحقق یافته‌اند: 
روح رهروان. رهنمای رحمت پیش‌اهنگ بار قطار نعمت 
پرشستة تساج مر لهدسگ نمیسر کل بالا دست. بینای جهان‌گیر" 


یعنی: (انسان کامل) جان رهروان و راهنمای مهربانی است که پیشاهنگ بار 
قطار نعمت الهی است. واه ریگ وان ویر پروردگار) است. 
انسان کامل» کلی است که برتر از هه دوا و بینای جهان گیر است. 

نوروز در این ابیات به معرفی کسی که «پیشاهنگ بار قطار نعمت» است. 
پرداعته و معتقد است که او یرتوبی از وجود خداوند لایموت است. اما در ین 
حال» کل است و لاجرم. مابقی عالم باید اجزای او باشند. همین مطلب در عرفان 
نظری نیز بیان شده و انسان کامل را کل کل دانسته و معتقدند که انسان کامل, تنها 
مظهری است که قابلّت و و ده است: « هو ذی و فیه الا من 


۲ دفتر نوروز سورانی» ص 1۶۱. 


٤‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


حیت هو کل و هو الل من حَيْث هو کل لایکُون لا فى الكُل).' يعنى: انسان 
کامل, تنها مظهری است که کل از حیث کل بودنش در او ظهور یافته است و 
ظهور «گل» از حیث حقیقت وجودی‌اش, تنها در «کل» امکان‌پذیر است. به عبارت 
دیگر: انسان کامل از آنجا که مظهر «کل» شده خود نیز «کل» است. 

جامی نیز در بیان همین مطلب می گوید: 


صسورتش گرچه ز آدم زاده معنسی‌اش اصسل وجود افتاده.." 
زآنکه هست از تمامی اشيا آدسسی تب مابقی اجزا 
هرچه در جزو هست در کل هست جزو را کوته است از کل دست 
نیست در هیچ جزو. کل به کمال هست در کل جمیع اجزا حال 
کل چو گردد به ذات خود دانا مهس و 


در یکی دیگر از متون اهل حق» در بیان مصدریّت انسان کامل» همة عالم را 


ظهورات وجود او و نقش نورش دانسته و گفته‌اند: 


میرزام تو موجود ماوا و درّین زذنور نام ایجاد و رین 
سراسر جهان مولام هر تسوین آگاه ژ اس راز سر بتاهوین 

۲ پر وه نم او 3 ۰ E‏ 
عالم اراسته نفش نسورتن امی‌دم و نسور خسور دسستورتن 


یعنی: ای سرور من» تو همان وجودی هستی که در مرتبة در از نور ناظم 
حق آگاهی. هم عالم از نور تو به زینت هستی آراسته است. من نیز تنها به وجود 


۱ نقدالنصوص» ص ۳ 
۲. هفت اورنگ. سبحتالابران ص 1۵۲. 
۳ همان سلسلةالذهب» ص ۸ 


1 بیاض پاری. گفتار مراد. ص ۷۸ 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۹۵ 


در این اببات. حایگاه انسان کامل به عنوان نوری که در مرتبۀ در ظهور بافته. 
کاملاً گویای این مطلب است که اهل حق نیز این وجود نوری رامنشاً و مصدر 
همه عوالم می‌دانند» چنانکه در ابیات ذکر شده این مطلب به خوبی پیداست. 

شیخ امیر نیز با زبان وی خود به بیان مصدریّت انسان کامل پرداخته و 
می گوید: 

دلم رمیده‌ی کاملی بین قدمش ته خاک گشت انسی شین ' 

یعنی: دلم رمیده کاملی شده است که قدمش بر خاک هر انسانی رفته است. 

با تعمّق در بیت شیخ امیر می‌توان دانست که وی به صورت تمثیلی و کنایهوار 
صورت ظاهری بیت» یعنی اینکه قدم آن کامل, بر خاک هر انسانی گذشته باشد» 
امکان‌پذیر نیست؛ بلکه منظور آن است که تجلیات او را در وجود هر انسانی 
می توان دید؛ زیرا همه آفرینش و از جمله انسانها که مظاهر اسماء الهی‌اند. به منزلة 
اجزای انسان کامل‌اند که مظهر اسم جامع «الله» است. از این روء انسان عارف آثار 
ظهورات این وجود کامل را که همان «جان» پا «نور محمّدی» است در همۀ هستی 
می‌بیند و می‌گوید: 

در حهان آثار «جان» بینم همه پرتسو جان و جهان بينم همه" 
شیخ امیر در ادامة بیت مذکون اقلیم وجود را به شهری تشبیه کرده و معتقد 
است که تمام اقلیم وجود را در صورت عنصری انسان کامل - که در ظاهر به 
صورت بشری عادی پدیدار شده- يافته است. وی. این انسان کامل را به عنوان 
مصدر و منشأیی که همۀ موجودات از پرتو وجود او هستی یافته‌اند. عاشق حقیقی و 


معشوق حقیقی در اقلیم وجود معرفی می کند: 


۱ دیوان شیخ امیر ص E‏ 
۲ مصیبت‌نامه. ص ۱ 


۳۹۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


آو شار ته سينة بسریم یافتن سر کایضات اقلیم شکافتن 
عاشق و معشوق ته شار وجود گوهر ماوران نه دکان موجود! 


یعنی: آن شهر را در سین بشری یافتم و سر اقلیم کاینات را شکافتم. در شهر 
وجود او عاشق و معشوق را یافتم که برای دکان هر موجود گوهری می‌آورند. 

در اینجا شیخ امیر اصل و منشاً گوهر وجودی هر موجود را از جانب کاملی 
دیده است که در شهر وجود عاشق و معشوق. اوست و اصولا تمام وجود را در 
این کامل. جمع دیده است. به اعتقاد او» از وجود همین کامل است که سایر 
موجودات. هستی می‌یابند یا به تعبیر شاعرانه. «گوهری به دکان آنها داده می‌شود» و 
صاحب گوهر وجود و هستی می‌شوند. 

برخی شاعران عارف. علاوه بر بیان مصدریّت انسان کامل. به بیان مراتب این 
مصدریّت و ترتیب ظهورات حاصل از تجلی نخستین نیز پرداخته‌اند. چنانکه عطار 
به بیان مراتب این ظهورات پرداخته و معتقد است که موجودات. حاصل دو نوع 
ظهور از وجود انسان کامل بوده‌اند؛ برخی ظهورات ذات او بوده‌اند و ۳ نتیجه 
ظهور صفات او: 

عرش و کرسی عکس ذاتش خاستند پس ملایک از صفاتش خاستند" 

در متون اهل e‏ زمانی که به بیان مراتب ظهورات انسان کامل پرداخته‌اند. 
نوعی تقسیم بندی دیده می‌شود که از جهتی مشابه دیدگاه عطار است. البته در متون 
اهل حق» ظهورات نخستین حاصل تجلی «ذات» و «نور» انسان کامل معرفی شده‌اند 
و معتقدند که از تجلی ذات انسان کامل» «هفت‌تن» و از تجلّی نور او «هفتوانه» 
پدید آمده‌اند؛ چنانکه در دیوان گوره از زبان انسان کامل اوا 


۱ دیوان شیخ امیر ص ۶۷ 


۲. منطق‌الطیر ص ۲۶۶. 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۷ 
نویر ما هفتوان. ذاتم هفتنا ذات و نویر جه یک چشمه و يمنا 
یعنی: هفتوانه» ظهورات نور من و هفت‌تن. ظهورات ذات من هستند. ذات و 
نور از یک چشمه و دریا پدید آمده‌اند. 
همین مطلب. جای دیگر اینگونه آمده است: 
هاذات و نورم وصل و پيمانا نورم هفتسوان. ذات هفتنانف ا! 
یعنی: ذات و نورم با یکدیگر هم‌پیمان و متصل‌اند. نورم هفتوانه است و ذاتم 
هفت‌تن است. 
البته در ترتیب ظهورات. پیدایش وجود نوری «هفت‌تن». مقلم بر «هفتوانه) 
اشت ور مان هنن ره لاش هار تن ان ادرف ی دار ای انم رهز 
دیدگاه اهل حق. نخستین ظهورات پدید آمده از تجلی نخستین. یعنی انسان کامل؛ 
(چهارتن) است؛ چتانکه مرتبة آنها مستقیما بعد از ر تة کر بیانشده و آنها وا 
نخستین ظهورات حاصل از تجلّی در دانسته‌اند: 
خواجام و روی در آشکار کرد جمال نه ژیر ساجنار چوار تن بی زلال " 
یعنی: زمانی که پروردگارم از مرتبة در ظهور کرد و جمال خویش را آشکار 
نمود» نخست چهارتن را زیر ساجنار پدید آورد. 
و در جای دیگر نیز آمده است: 
له در درهات وک خور گرا چسوار فرشستة و دی هینا؟ 
یعنی: از خن تجلی نمود و همانند جورشید می‌درخشید. آنگاه چهار فرشته را 


پدید آورد. 


۱. دیوان گوره. دورۀ گلیم و کول» ص ۲۱۰. 

۲. نامه سرانجام یا کلام خزانه. دورۀ گلیم و کول. ص ۳۲۵. 

۳. دیوان سید فرضی و یارانش, مندرج در دیوان شیخ امیرء ص 12۹ 
۶ نامۀ سرانجام یا کلام خزانه» دور عابدین» ص .٩۱۱‏ 


۳W‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


این چهارتن که در دیدگاه اهل حق» نخستین ظهورات مرتبۀ در هستند. با چهار 
ملک مُقرب یعنی جبرئیل. اسرافیل میکائیل و عزرائیل یکسان دانسته شده‌اند. به 
عبارت دیگر, این چهار ملک مقرب در هر کدام از عوالم دارای مظاهری هستند. 
البته. عزرائیل را دارای دو مظهر یا دو تجلّی عینی می‌دانند و نامهای ازلی این 
چهارتن را به ترتیب: بینامین داوود. پیرموسی و رزبار/ مصطفی داودان ذکر می کنند. 
به این ترتیب در میان چهارتن يا چهار ملک عزرائیل هم زمان به صورت دو مظهر 
(رزبار و مصطفی داودان) ظاهر می شود. 

از آنجا که ظهور چهارتن در عالم فرشتگان به صورت چهار مَلّک مقرب است. 
گاه در متون ایشان. زمانی که به بیان نخستین ظهورات حاصل از مرتبۀ در پرداخته 
شده. چهارتن را با نامهای ایشان در عالم فرشتگان بیان کرده‌اند. از آن جمله در 
تذکره اعلی. ضمن بیان نخستین تجلیات حاصل از دُن آمده است: «از کرم كاملة 
خود از نور پاک چهاردانة نور چکاند. جبرئیل و میکائیل و اسرافیل و عزرائیل از 
آن نور است نفیس4. 

با اندکی تعمّق در این متن» می‌توان دریافت که این آفرینش, هنوز در عالم 
جبروت نیست؛ بلکه آفرینش نوری چهارتن. موردنظر است. زیرا این تجلیات 
ی از ره ور ذکر شده‌اند. اما از آنجا که نخستین ظهور عینی این چهار 
نور در عالم جبروت است. لذا مناسب‌ترین نامها برای آنان» پس از نامهای ازلی» 
نامهای ایشان در عالم فرشتگان. یعنی همین نام چهار ملک قرب است. 

خان الماس درباره ارتباط «چهارتن» با چهار ملک مقرب می‌گوید: 


جبرئیل وزير بن‌امین و نام میکائیل منشی. پیرموسی مقام 
اسرافیل داود. صورش هاو دم عزرایل مصسطفا پسی قبض آدم" 


۱. تذکرة اعلی. ص ۸ 
۰1 دیوان حضرت خان الماس لرستانی. ص ۰ 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۹۹ 


یعنی: مقام جبرئیل» همچون وزیر انسان کامل است و نام ازلی او بنيامین است. 
میکائیل نیز در جایگاه منشی و دفتردار است و نام ازلی‌اش پیرموسی است. 
اسرافیل» همان داوود است که دمیدن در صور را برعهده دارد و عزرائیل نیز که 
مأمور قبض روح آدمیان است. همان مصطفی داودان است. 

همین مطلب در یکی دیگر از متون متأخر اهل حق نیز بیان شده است: 


نخستین اخی گشت بنیام نام دویسیم شد سرافیل» داوود مقام 
میکائیل شد موسی اندررقم سپردی بر او لوح و زین قلم 
امیر غضب مصطفی گشت نام كه بُد مالكالموت عالم تمام! 


در متون عرفانی نیز که فرشتگان مظاهر صفات انسان کامل دانسته شده‌اند. 
مهمترین آنها را چهار ملک مقرب ذکر کرده‌اند؛ چنانکه عطار نیز» در بیان پیدایش 
فرشتگان و اینکه آنها را نتیجۀ تجلّی صفات انسان کامل دانسته ابتدا به معرفی چهار 
ملک مقرب و صفاتی که این فرشتگان نتيجة تجلیات آنها هستند. می‌پردازد. به این 
ترتیب» وی جبرئیل را مظهر صفت «امر». میکائیل را تجلّی صفت «لطف و بخشش». 
عزرائیل را مظهر صفت «قهر» و اسرافیل را مظهر صفات «ایجاد و اعدام» ذکر کرده و 
سپس سایر فرشتگان را تجلیات صفات دیگر «جان» یا همان انسان کامل معرفی 


می کند: 
روح. چون در اصل. امر محض بود حبرئیل از «امر» ظاهر گشت زود 
باز روح از «لطف وز بخشش» که داشت زود میکائی ل را سر برفراشت 
باز «فهعرش» اصل عزرائیل گشت دو صفت ماندش که اسرافیل گشت 
یک صفت «ایجاد» و «اعدام» آن دگر وز وجود و از عدم «جان» بر زبر 
گر صفات روح بی‌انسدازه خاست هر یکی را یک ملک گیری رواست" 


۱. حق‌الحقایق. ص ۲۲ 


۲ مصیبت‌نامه. ص EY‏ 


۶۰ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


پیش از این نیز گفته شد که «چهارتن» با اضافه شدن ظهوراتی به صورت 
(هفت‌تن» درمی آیند که نخستین ظهورات در دیدگاه اهل حق هستند. پس از ایشان, 
یک گروه هفت نفری دیگری قرار می‌گیرد که به «هفتوانه؛ معروفند و گاه نیز همه را 
با هم ذکر کرده و آنها را «چهارده نور» یا تجلّی نخستین می‌دانند." در برخی از 
متون. این چهارده تن. ظهورات صفات انسان کامل معرفی شده‌اند. سیّدابوالوفا یکی 
از هفتوانه در این بازه می کر 
دو هفت و یسک تان و ويو ونیا صفات و یکت هن چارده تيا" 
یعنی: دو هفت (هفت‌تن و هفتوانه)را از ظهورات یک وجود پدید آوردی. آنها 
صفات نیک تو هستند که به صورت چهارده تن تجلی یافته‌اند. 
در جای دیگر نیز از زبان سیّد باویسی. یکی دیگر از هفتوانه آمده است: 
صات و اول آدت اسان جوارده صفاتت بافتةٌ پاک جاتن" 
یعنی: صفات خوبت را در ازل ثابت کرده‌ای. چهارده صفاتت را از مظهر پاک 
خود پدید آورده‌ای. 
در دید گاه اهل حق» سایر مراتب ظهورات نیز با همین ظهورات نخستین در 
ارتباطند؛ چنانکه در یکی از کلام‌هاء منشأً پیدایش چهار دریاء چهار فصل و چهار 
عنصر را از ظهور چهارتن ذکر کرده‌اند: 


چوار بحرش سازا ته مایه‌ی چوار عمان و محیط قلزم و خونخوار 
بنیسام و داود. پیرموسی و رزب‌ار چوار ملک چوارن. مایه‌شان هزار 


۱. هفت‌تن و هفتوانه که به عنوان نخستین تجلیات الهی در دیدگاه اهل حق عنوان می‌شوند. در ظهورات متوالی 
خود. در هر دوره و عصری نامهای متفاوتی دارند. اما اسامی مشهور آنها در نزد اهل حق بدین قرار است: 
هفت‌تنن: بنيامین. داوود. پیرموسیء رزبار. مصطفی داودان بابایادگا شاه ابراهیم. 

هفتوانه: سیدمحمّد گوره سوان سید ابوالوفا؛ سید مصطفی, سید میراحمد. سید شهاب‌الدین» سید حبیب شاه سید 
باویسی(سید بابا عیسی). 

۲ دیوان گور» ص ۲۰۷. 

۳ نام سرانجام یا کلام خزانه. دور؛ گلیم و کول. ص ۳۲۳. 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۷۱ 


مايش یار داود سرجوشن بهار تاوشست بنی‌امین. ب‌ادریز دفتردار 
مايش مصطفی زمستان يار خاک نسه بنیامین بین ماي هدار 
وان يار داود نفس طيار آویچ زیانه موسی دفتسردار 
آهر مصطفی مايه‌شان ديار شرار: آنتاو ته چرخ سیار' 


یعنی: چهار دریا را از مایهٌ این چهار تن پدید آورد که شامل دریاهای عمان» 
محیط قلزم و خونخوار است. بنیامین» داوود. پیرموسی و رزبان چهارملگک مقربند 
که مایه (ظهورات) آنها بیش از هزار است. چنانکه در میان چهارفصل. فصل بهار 
مايه از یار داوود دارد. تابستان از ظهور بنيامین و پاییز از پیرموسی که دفتردار است 
پدید آمده. زمستان هم مایه از مصطفی داودان/ رزبار دارد. از میان چهار عنصر نیز 
خاک از پيربنيامین به ظهور رسیده. باد از یار داوود است که تقس او مایۀ حیات 
است. آب نیز از مایة پیرموسی دفتردار پدید آمده و آتش نیز مایه از مصطفی 
داودان/ رزبار دارده همان که شراره‌ای از آن. آفتاب در چرخ سیّار است. 

در یکی دیگر از متون به نام «کلام دوره قالب» ی آمدن چهارعنصر 
(خاک» باد. آب و آتش) را مربوط به ظهور نور «چهارتن» ذکر کرده‌اند." همچنین 
عقل» فهم. هوش و ادب و ارکان را نیز جلوه‌هایی از وجود «چهارتن» دانسته‌اند." 
هت ووو هفته وا نیو با (هفغرانه) سر بط دات اتد داسره این طهتووات گناه 
گسترده‌تر شده و تمام آسمانها و زمین را دربرگرفته و آنها را مظاهر صفات هفت‌تن 
و هفتوانه ذکر کرده‌اند: 


۱ نامه سرانجام یا کلام خزانه. دوره چهلتن» ص ۳۹۹ دیوان سید فرضی و یارانش مندرج در دیوان شیخ امیر 
ص 44 

۲ و که کلام قالب. صص ۱۷۲ ۱۱۷۳ 

۳ همان ص ۱۷۹ 

1 صدیق صفی زاده. نامة سرانجام پا کلام خزانه. مقدمة دورهٌ هفتوانه. ص 94۸ 
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صفات و دو هفت. صفات و دو هفت سماو زمينا1 فات و دو هه ۳ 
یعنی: آسمان و زمین» مظهر صفات هفت‌تن و هفتوانه‌اند. 
در برخی دیگر از متون» با تفصیل بیشتر همه عالم را حاصل ظهورات چهارده 


دور نخستین» ذکر کرده‌اند و معتقدند که 
عکس دیده‌شان بی و گل نشت بین وزینت باغ فانی دشت 
اصسل ذاتشسان دایم تسه مسسرن فرعشان ظاهر جی دنا زرن" 


یعنی: تجلی و پرتو دید این چهارده تن است که به صورت گلهای زیبا نمایان 
شده و زینت باغ ا گشته‌اند. اصل ذات آنها هميشه در عالم سر است و 
فرعشان در این دنیا ظاهر قر ۰ 

منظور از این سخن آن است که اگرچه تمام عالم از ظهورات این چهارده تن 
پدید آمده اما این به معنای تنزل وجودی آنها نیست؛ بلکه ارتباط آنها با موجودات 
1 نوع تجلی و ظهور است. نه اینکه از نوع «تجافی» باشد؛ چنانکه دربارة وجود 
حق‌تعالی نیز همین گونه است. یعنی با آنکه همه هستی. تجلیات وجود خداست. اما 
ذات او همچنان بر حیثیت اطلاقی خود باقی است. 

باید دانست که «تجافی» و «تجلّی» هر دو از نوع تنزل‌اند» اما «تجافی» آن نوع 
تنزلی است که در آن رابطة فعلی با مبداً فاعلی قطع می‌شود. مثل نزول باران. به این 
صورت که قطرات باران. زمانی که در آسمان هستند. هنوز در زمین نیستند و 
زمانی که به زمین برسند دیگر ارتباط آنها با آسمان قطع شده است, اما در تخرل از 
نوع «تجلّی» اینگونه نیست. یعنی رابطه فعل از مبدأً فاعلی منقطع نمی‌شود. 

مثلا ژمانی که اسان دربارة ری فکر صی کناه آن فکر در فعقله اوست: 
زمانی که بخواهد آن انديشه را بنویسد. انديشه در مُخیّلةٌ او نزول می‌کند تا درباره 


نامة سرانجام یا کلام خزانه. دور گلیم و کول: ص ۳۳۲ 
5 روحتاو. از برزنحه تا پردیور» ص ۸ 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۷۳ 


آمدن اندیشه به این معنی نیست که آن انديشه دیگر در معقلۀ فرد موجود نیست. 
تنزل از نوع تجلّی هم همین‌طور است و تنزلات وجود حق هم از نوع تجلّی است؛ 
نه تجافی. " در اینجا نیز این چهارده نور که نخستین تجلّیات مظهر تام یعنی انسان 
کامل بوده‌اند. خود واسطة پدیدآمدن ظهورات و تجلیات دیگر شده‌اند. تجلیاتی که 
بدون تکرار تا بی‌نهایت ادامه دارد. 

آنچه در نهایت بحث مصدریّت انسان کامل می‌توان گفت این است که اهل 
حق نیز همچون سایر عارفان انسان کامل را مصدر ساير تجلّیات و ظهورات 
حق تعالی می دانند و معتقدند که همه عالم» ظهورات وجود او يا به عبارتی نقش نور 


اوست و همه موجودات از پرتو وجود او. هستی یافته‌اند. 


انسان کامل. بادشاه عوالم 

یکی دیگر از خصوصیات انسان کامل, قدرت تصرف و حاکمیّت او بر عوالم 
است؛ چنانکه گفته‌اند: «الانسان الکامل الحاکم فى العوالم كلها" یعنی: انسان كامل» 
حاکم در همة عوالم است؛ چون هم مصدر و منشاً عوالم بوده و هم جامع همة 
عوالم است. به این ترتیب» قدرت تصرف انسان کامل در عوالم با جامعیّت او در 
ارتباط است. یعنی» «از جهت آن‌که انسان کامل» زبده و خلاصة موجودات است. از 
اعلی تا به اسفل» مراتب انسان کامل است و ملائكة کروبیان و روحانیان و عرش و 
کرسی و سماوات و کواکب. جمله خادمان انسان کامل‌اند»." 


5 و که عبدالله جوادی آملی. «نزول وح ی ). صص ۷-۱ صص ۱۸۲-۵ 
۳ عزیزالدین نسفی» الانسان الکامل. ص ۳1۹ 
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س هدرم 


از این رو تمام عالم» مُسخر و مطیع اوست؛ چنانکه گفته‌اند: «العالمٌ مُسَخر له 
علو و سفلث.. یعنی: تمام عالم» چه مراتب عالی آن و چه مراتب سافل آن, همگی 
مسخر و فرمانبردار انسان کامل‌اند. البته» این قدرت تصرف و حاکمیّت انسان کامل 
در عوالې «در عرض قدرت ذات اقدس اله نیست؛ بلکه در طول قدرت پروردگار 
است. زیرا طبق مبحث مظهریّت و کوان جامع» انسان کامل چیزی جز ظهور اتم و 
جلوۂ اکمّل حق‌تعالی نیست. به نباید پنداشت که این انسان کاملی که 
در هم عوالم حکم می‌راند و قدرت دخل و تصرف دارد کسی غیر خداست و در 
عالم دو نیروی مؤثر وجود دارد؛ بلکه باید دانست که انسان کامل. همان ظهور مقیّد 
شده حق‌تعالی در مظاهر است و بدین ترتیب. اراده او. ارادهٌ خداء دست او. دست 
خدا و فعل او فعل خداست»." 

زیرا انسان کامل خلیفةاله است؛ چنانکه عارفان نیز گفته‌اند: «َالنْسَان الکامل 
هو خليفة الق مبخانه و تعالی و هو اذی هر فيه الكل من خی هو کل" 
یعنی: انسان کامل» خلیفة حق است و اوست که کل از جهت این که کل است. در او 
نمایان می‌شود: و پدیدار شدن کل از جهت اینکه کل است فقط در کل امکان‌پذیر 


تا 

بدیهی است که خلیفه, باید تمام صفات مُستخلف عنه(کسی که او را به 
جانشینی برگزیده) را دارا باشد؛ چون در غیر این صورت. شایستگی خلافت و 
جانشینی را پیدا نمی کند. ابن‌عربی دربارة ضرورت تناسب ميان خلیفه و مستخلف 
عنه می گويد: :لح یر بل منورة بظهر تن استخلقة فا رن حاطة 
الخليفة بجیمع الاسماء و الصفات الإلهيّةء التی تطلتها العالم اگذی ولاة علَیّه الحق 
۱. الفتوحات‌المکیه. ج ص۲11. 


۲ آینۀ روی دوست. (انسان کامل در عرفان نظری و ادبیات عرفانی)؛ ص ۳۹۷ 


فصل هفتم: انسان کامل ‏ ۳۷۵ 


سبحاة." یعنی: لازم است که خلیفه با تمام صفات کسی که وی را جانشین خود 
قرار داده است» ظاهر شود. پس» خلیفه بايد احاطه داشته باشد ی و 
صفات الهی. بدانگونه که آنها را عالمی طلب می کند که خداوند بزرگ» وی را بر آن 
ولایت داده است. 

وی در جای دیگر نیز اهمیّت موصوف بودن خلیفه به تمام صفات مُستخلفة 
عنه را یادآور شده و معتقد است که اصولاً حکمت در آفرینش انسان کامل همین 
بوده که تمام افعال حق از او سر زند: «ففائدة خلق الانسان الکامل على الصورةه 
یط عنه صدوز الأفعال'... قَيْعطى و يمتح و بمز و بل و خی و یمیت و یضر و 
یف ... لاد" من ذلك فان الله آعطی الانسان الکامل خکم الخلافة و اسم الخلیفة».! 

یعنی: فایده آفرینش انسان کامل به صورت حق» آن است که افعال حق از او 
سر زند. از این رو انسان کامل می‌بخشد. منع می‌کند» عزیز می‌شمارد و خوار 
می‌گرداندء زنده می‌گرداند و می‌میراندء آسیب می‌رساند و سود می‌دهد.. زیرا 
خداوند به انسان کامل» حکم خلافت و عنوان خلیفه را تفویض فرموده است. 

بنابراین» از آنجا که هر خلیفه و جانشینی باید تمام صفات مُستخلفا غنه را 
داشته باشد تا شایستة مقام خلافت باشد. دربارۀ خلیفهٌ خداوند نیز همین نکته صادق 
است و طبیعتاً این خلیفه موصوف به تمام صفات الهی است که از جمل؛ آنها؛ 
صفت حاکمیّت - بر اساس تجلّی اسم «حاکم» الهی- است. از این روست که 
کارهای الهی از او سر می‌زند و از جملة این کارهاء قدرت تصرف او در عالم است. 


۱. الفتوحات المکیه. ج4 ص ۳ 
۲ همان» ج ۲ ص۳۵۱ 
۳ همان؛ ج ۲ ص ۲۷۲. 
۶ همان ج ص ۲۹۷. 


۹ هستی شناسی عرفانی اهل حق 


این عربی در جای دیگری از فتوحات مکیّه از انسان کامل به عنوان نائب 
مق شمان باد کرد ورف کر و الاستان الا تانب الجن الق حون الک 
لسانة و جمیع قواف»؛ یعنی: انسان کامل نایب و جانشین خداست و از این رو» خود 
خحداوند» زبان و همه قوای اوست. 
دیده می‌شود؛ جایی که تمام پیامبران را نائبان حق‌تعالی معرفی کرده و تأکید می کند 
که «نائب»(انسان کامل) باید تمام صفات «مَنوب»(خداوند) را داشته باشد. در غير 


سای کی مار ره دا 


چون خدا انسدر نيايد در عيان نایب حصواند این پیغمبران 
نم غلط گفتم. که نایب با منوب گر دو پنداری قبیح آید نه خوب" 


مولوی در اینجا تأکید کرده که پیامبران و اولیای الهی که نایب حق بر روی 
زمین‌اند و «در اظهار کمال. از حق نیابت می‌کنند. و با منوب عنه که حقیقت وجود. 
یا روشن‌تر بگویم خداست. تفاوتی ندارند»." به عبارت دیگر, نائب باید عیناً مانند 
منوب و متصف به تمام صفات او باشد. 

اهمیّت این نکته در آنجاست که اگر نائب را موصوف به تمام صفات منوب 
ندانیم. اولاً توانایی انجام نیابت و جانشینی را نخواهد داشت. ثانیاً اعمالی که از او 
سر می‌زند. غیر از اعمال و افعال منوب و جدا از او خواهد بود. در این صورت. 
باید ناب حق در عرض او قرار گیرد. یعنی توانایی مستقل داشته باشد. در 
کی که کاقان خن تما ی رون کی کرد اک ترا ی او سک 
اذن و ارادۂ الهی است. چنانکه در مورد معجزاتی که از پیامبران در قرآن کریم نقل 


.۲۷۰ الفتوحات المکیه. ج ۳ ص‎ .١ 
۱۸۱-۸۰ مثنوی معنوی. دفتر اول. ابیات‎ ۲ 
٩١ بدیع‌الزمان فروزانفر. شرح مثنوی شریف. چاپ یازدهم. تهران. انتشارات علمی و فرهنگی. ۱۳۸۲ ج‎ ۳ 
.۲۷۷ ص‎ 
ل‎ 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۷۷ 


شده» همواره این نکته را یادآور شده‌اند که ایشان از جانب خود توانایی ندارد و به 
اذن حق‌تعالی» قدرت تصرف در عالم به آنها داده شده است. ' 

از این رو عارفان نیز هرجا که بحث معجزات پیامبران یا کرامات اولیاء الهعی 
مطرح شده این نکته را یادآور شده‌اند که قدرت ایشان» همان قدرت خداست؛ زیرا 
آنها وجودی مستقل و جدای از حقتعالی ندارند؛ بلکه مظاهر او هستند و بنا بر 
مبحث «یگانگی ظاهر و مظهر» که پیش از این گذشت. تباینی جز مطلق و مقیّد 
بودن میان ایشان نیست؛ بلکه انسان کامل. به عنوان ظهور تام و تمام الهی» فانی در 


دو مگوی و دو مدان و دو مضوان بنده را در خواجۀ خود محو دان 
خواجه هم در نور خواجه آفرین فانی است و مرده و مات و دفین 

۰ 5 ۳ 5 ۰ و ۲ 
چون جدا ینی ز حسق این خواجه را گم کنی هم متن و هم دیباچه را 


براساس همین یگانگی و عدم مباینت است که حق‌تعالی دست حضرت 
سول فیا رتست وی را و کی د ا رت اد رت وکن اله 


رر : 2 
رمّی». مولوی نیز می گوید: 


دست او را حق چو دست خویش خواند تایداله فوق آسدیهم براند 
دست حق.» میراتدش زندەش کند زنده چه‌سود؟ جان پاینده‌ش کند" 


۱. موارد ذکر شده در قرآن دربارۂ قدرت تصرف پیامبران الهی در عالم» همچون زنده شدن مردگان توسط 
حضرت عیسی(ع)؛ شفا یافتن بیماران توسط ایشان» ساختن پرنده از گل و دمیدن در آن و زنده شدن آن» همچنین 
زنده شدن پرندگان به امر ابراهیم(ع) تبدیل شدن چوب به اژدهاء توسط حضرت موسی(ع) توانایی حضرت 
داوود(ع) در نرم کردن و شکل دادن آهن با دست. تسلط و فرمانروایی سلیمان(ع) بر جن و انس» سخن گفتن او 
با پرندگان و اطاعت آنها از او و دهها مورد دیگر که در قرآن ذکر شده. همگی نشان‌دهندة این نکته هستند که 
ولایت تکوینی انسان کامل و قدرت تصرف او در عالم» مورد تأئید حق‌تعالی در قرآن کریم است. 

۲. مثنوی معنوی. دفتر ششم ابیات ۳۲۶۹-۳۲۶۷. 

۳ قرآن مجید. سوره انفال(۸) آیه ۱۷. (هنگامی که به سوی دشمنان تیر پرتاب کردی, تو پرتاب نکردی, بلکه 
خدا پرتاب کرد). 

۲۹۸۳-۲۹۸۲ مثنوی معنوی, دفتر اول ابیات‎ .٤ 


VA‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


به این ترتیب» براساس برهان خليفة الهی لازم است که انسان کامل» قدرت 
تصرف در عالم نیز داشته باشد تا بتواند وظیفهٌ خلافت را به نحو احسن به انجام 
تن 

حاکمیّت انسان کامل بر عوالم و قدرت تصرف او در آنها از طریق بحث 
مظهریت نیز قابل اثبات است. زیرا انسان کامل. مظهر اسم جامع «الله» است و از 
آنخا که اسم «اله» جامع تمام اسماء الهی است. مظهر او نیز جامع ظهورات تمام 
اسماء الهی خواهد بود. بنابراین» طبیعی است که انسان کامل» مظهریت اسماء 
«حاکم» و «مَلک» را نیز داراست و از همین روست که او را پادشاه عوالم خوانده‌اند. 
زیرا اسم «الله» خود حاکم بر سایر اسماء و متصرف در آنهاست. چنانکه گفته‌اند: 
«اللّه لمْحیط الحاکم على ساثر الأْمَاء». یعنی: اسم «الله» محيط و حاکم بر سایر 
اسمای الھی است. ی تس انسان کامل نیز» حاکم و متصرف در همة 
عوالم است که مظاهر اسماء الهی‌اند. 

EEE ODES EL 
کرده و معتقدند که انسان کامل از طریق همین قوا در عالم تدبیر و تصرف می‌کند:‎ 
«الانسان الکامل بُدیْر مر العالم و یتصرف فيه بواسطة ال فان الالهية».' یعنی: انسان‎ 
کامل امور عالم را تدبیر می‌کند و به واسطة اسماء الهی در آن تصرف می‌نماید.‎ 

زیرا انسان کامل مظهر «الله» است و «الله اسم اعظم است که جامع همة اسماء 
است و نعوت. لاجرم مظهر او نیز کلیه باشد. پس» هر کمالی که اسماء راست تحت 
کال ات ی او نار سا اسم اعظم 


۱. الفتوحات المکیّه. ج ۳ ص ۵۰۶. 
۳1 نقدالنصوص» ص ۸۹ 
۳ شرح فصو الحکم خوارزمی. ج ص ۰۷۷۶ 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۷۹ 


است و سرور همة اسماست. انسان کامل نیز که مظهر اوست» سرور و پادشاه عالم 
و مُتصرّف ڏو انس 
ات اعظم جامع ذات و صفات روح اعظم. پادشاه کائنات ' 
اسم اعظم. پادشاه عصالم است لحظه‌ای بی‌صاحب اعظم مباش" 
حاکمیت انسان کامل و تصرف او در عوالم به این دلیل است که «وجود انسان 
کامل. ظرف همه حقایق و خزاین اسماء اللّه است. و اين اسماء ال اعبان حقایق 
نوریۀ دار هستی‌اند. نه اسمای لفظی؛ لاجرم صاحب این مقام دارای ولایت تکوینی 
است کا غیب. یعنی همان حقایق نوریه» در دست اوست و می‌تواند با اذن و 
ت الي ضرت در اقات ن 
شاعران عارف نیز» بر همین اساس» انسان کامل را شاه و سلطان عالم خوانده و 


گفته‌اند: 
تویی شاه و همه آفاق. خیل‌اند تویی اصل و همه عالم. طفیل‌اند" 
و در جای دیگر: 
تسویی ساطان مطلق در دو عالم که خط دادندت انس و جن به خوشی " 
سنایی نیز انسان کامل را پادشاه جهان نامیده که راهنمای طریق حق نیز 
هست؛: 
پادشاه بر جهان آدم. اوسست راهبر سوی ملک اعظم اوست" 
عراقی نیز گوید: 
پادشساه ديار جود و وجود مقصد علم و عالم مقص‌ود 


۱. دیوان شاه نعمت الله ولی» ص .٩۳۲‏ 

۲ همان ص 1۸۶. 

۳ انسان کامل از دیدگاه نهج البلاغه. صص ۱۱۵ -۱7۲. 
.٤‏ اسرارنامه ص .٩٤‏ 

۵ دیوان عطار ص١٤۸‏ 

. حدیقةالحقیقه. ص 1۹۲. 


۰ هستی شناسی عرفانی اهل حق 


خواجهء بارگاه کسونین اوسست سالک راه «قاب قوتین» اوست! 
از این ری تمام عناصر عالم به منزلة لشکریان انسان کامل و در حدمت اویند: 
در زمین و آسمان, لشکر تو راست جسم و جان و جزو و کل.یکسر تو راست" 
از جملهٌ این لشکریان که فرمانبردار اویند. چهار عنصر و هفت فلک‌اند: 
هم چهارگهر چاکر دربان تواند هم هفت فلک. حلقة ایوان تواند" 


البته این فرمانروایی» منحصر در عالم ملک نیست؛ بلکه او مدیر و مسلط بر 
عوالم دیگر نیز هست: 

جملة ارواح در تدبير اوسست جملة اشباح هم در تير اوست" 

این دایرۂ تصرف تا جایی است که هم عالم از مکان تالامکان را دربر 
می گیرد: 
بل مكان و لامک‌ان در حكم او همچو در حکم بهشتی. چار جو 

به این ترتیب» عارفان» تمام عوالم را فرمانبردار انسان کامل می‌دانند و 
تأکید می‌کنند که «حقایق العوالم و آغیانها رغابا ةو شو خليفة عله 
یعنی: حقایق عوالم و اعیان آنها همگی رعایای انسان کامل و فرمانبردار 
اویند و او پادشاه عوالم و متصرف در آنهاست. «پس هیچ معنی‌ای از معانی» 
از باطن به ظاهر بیرون نیاید. مگر به حکم او؛ و هیچ چیز از ظاهر به باطن 
در نیاید مگر به امر او)." 


۱ دیوان عراقی» عشاق‌نامه» ص ۳۳۰ 
5 مصیبت‌نامه. ص٤٥‏ . 

مختارنامه. ص۸۸ 

: مثنوی معنوی. دفتر چهارم. نیش :8؛ 
۵ همان دفتر اول. بیت ۱1۵٩۱‏ 

1 نقدالنصوص» ص ۸۹ 

۷ همان» ص ۰ 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۸۱ 


در بحث از مصداق‌های انسان کامل و کاربرد اصطلاح «پادشاه» دربارة 
آنهاء نعستین مصداق» وجود مبارک حضرت رسول(ص) است که در 
وصف ایشان گفته‌اند: «حقيقة مُحَمُد- صلی الله عة و سلب ... سيد العالم 
باشره». یعنی: حقیقت محمّد که درود و سلام خدا بر او باه سرور تسام 


عالم است. سنایی نیز ایشان را «سرور دو جهان» و «کارساز حشر و نشر) 


نامیده و می‌گوید: 

مهتر اولاد آدم. خواجۀ هر دو جهان آنکه یزدانش امامت داد بر کل امم... 
e E 3 ۰ ۰‏ س س ۲ 

سرور هر دو حهان و کارساز حشر و نشر افتاب دین. محتّد. سیّد عالی همم 


عطار نیز حضرت رسول اکرم(ص) را «خواجة کوتین» و «سلطان» عالم دانسته 


و می‌گوید: 
خواجۀ کونین و سلطان همه آفشاب جان و ایسان همه 
صاحب معراج و صدر کاینات ساية حق» خواجة خورشيد ذات" 


از تعبیر «صاحب معراج» می‌توان دانست که عطار» وجود مبارک حضرت 
رسول اکرم(ص) را به عنوان مصداق انسان کامل و پادشاه جزء و کل ذکر کرده 


ان 
محمّد. آنکه نور جسم و جان است گزین و مهتر پیغامبران است 
E ۱ ۱‏ ۳ 3 
حبیب خالق بسی‌جون اكبر درون جزو و کل. او شاه و سرور 


اه دی کاقا هن مطلی هرب سا ری ار فتاه CE‏ 


عوالم و خواج بارگاه کوتین خوانده است: 
خواجة بارگاه کونین اوت سالک راه «قاب قوسین» اوست 


۱. الفتوحات‌المکیّه ج ۱ ص 1۱٩‏ 
۲ دیوان سنایی» صص ۳۹۶ - ۳۹۵. 
۳ منطق‌الطیر ص ۶ ۲. 

۳1 الهی‌نامه. ص ۱۱۷ . 

۵. دیوان عراقی. ص ۸۲ 


TAY‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


چاکرش آفتاب و بنده سهیل روی او «والضحی» و مو «والليل»" 
شاعران عارف و خحصوصاً عارفان شیعی» براساس یگانگی جان حضرت 
محمّد(ص) و حضرت علی(ع) مقام خلافت و پادشاهی را در وصف حضرت 
علی(ع) نیز صادق دانسته‌اند: 


آگه ز علوم «کسن فکان» شیر خدا ممدوح همه خلق جهان است على" 


الهی‌نامه به این نکته اشاره کرده است: 


پیمبر گفت: چون نور دو دیده زیک نسوریم هر دو افریده 
۰ ۷ 3 ۰ ۰ ۰ ۰ ۳ 
علی چون با نبی باشد ز یک نور یکی باشند هر دو از دویی دور 


از این نظرء انسان کامل علوی نیز شهنشاهی است که هم ملاشک لشکریان او 
هستند و هم افلاک و چهارعنصر و شش جهت مسخر اویند؛ چنانکه صغیر اصفهانی 
می گوید: 
شهنشاها تویى كت بينم اندر حيطة قدرت 
مسخر شش جهت هم پنج حس هم چار ارکان را 
شهی کز رفعت و شوکت. بود او را پی خدمت 
فلک چاکر. ملک لشکر علی' هو علی" حسق" 
علّت این حاکمیّت و تصرف نیز آن است که «انسان کامل معصوم. مظهر اسم 
مبارک الله است؛ اسم ال مستجمع جمیع صفات کمالی ا ان الله» كعبة همة 
۱. همان عشاق‌نامه. ص ۳۳۰. 


۲ دیوان صغیر اصفهانی. ص ۶۷۰. صغیر در این باب اشعار فراوانی دارده برای دیدن آنهار.ک به دیوان اشعار 
صفحات: ۰ ۶۱ Eo ۰۱۳۱۰۱۳۰ ۰۱۱۱۰۱۰۱۷ A ۵۶ ۵۸۲ AI ۵۸۰ AY VA | TE ۲ ۱ ۵۶ ۵۲ ٩‏ 


۳ الهی نامه ص ۱۲۷. 
.٤‏ دیوان صغیر اصفهانی. ص ۲۲. 
۵ همان ص۱۰1. 


فصل هفتم: انسان کامل TAY‏ 


اسمای حسنای الهی است و انسان کاملی که مظهر اسم الله است. او نیز کعبه و قبلة 
همه مظاهر است».' 

نکته‌ای که عارفان همواره متذکر آن شده‌اند این است که حاکمیت و تصرف 
انسان کامل در عوالم» به اذن الهی است و انسان کامل در عبودیت حق‌تعالی در 
فان دی ا و ا E‏ 
جوهری است که نهایت آن» ربوبیت است. و براساس حدیث «قرب نوافل» و 
همچنین حدیث قدسی که خدا می‌فرماید: «یا بن آدم! أطغنى حتّی آجعلک منلی»۲ 
یعنی: ای بِنده من» از من اطاعت کن تا تو را مثل خود قرار دهم؛ همين عبودیّت تام 
است که انسان کامل را به مرتبة حاکمیّت و فرمان دادن رسانده است. 

به این تر کته انسان کامل در غین اینکه فرماتین حق تعالی اسسته جه ادن سا 
فرمانده عالم هستی نیز هست: 
فرمانبر خدای احد آن که می‌دهد فرمان به هفت اختر و نه آسمان علسی است * 

زیرا حضرت علی(ع) به عنوان انسان کامل علوی. فانی در حق و باقی به 
اوست؛ بنابراین» قول و فعل او تجلّی و ظهور قدرت حق است؛ چنانکه جامی 
می گوید: 


بسوده از غايست فتوّت خويش خالی از حول خویش و قوت خویش 


۱. سیدعلی طباطبایی, انسان کامل و معرفت امام و امامت در کلمات ذرّربار حضرت امن‌الحجج على بن 
موسی‌الرضا(ع) چاپ سوم قم انتشارات مطبوعات دینی» ۰۱۳٩۱‏ ص ۳۱۵. 

۲. امام صادق(ع)» مصباح الشريعةء بیروت. مؤسسة الاعلمی للمطبوعات. ۱۶۰۰ه.ق. ص ۷. 

۳ سید محمّد حسین حسینی طهرانی. الله شناسی. چاپ چهارم. مشهد. انتشارات علامه طباطبایی» ۱4۲7ه.ق» ج ۲ 
ص۸1؛ ارشاد القلوب. ج ۱ ص۷۵ بحارالانوان ج ۰ ص٦۳۷‏ «یا ابن آدم آنا خی لا اموت أطغنى فيمَا آمرشک 
الجفلکه خا ا تقوته با تن آهز 3 اون بلشیو نیون یی بیتا آترشک اجخع که تشون بلشیبو E‏ 
فیِکُون»(ای فرزند آدم» من زنده‌ام و هرگز نمی‌میرم و به آنچه تو را امر کردم عمل کن تا تو را زنده (واقعی) 
گردانم وهرگز نمیری. ای فرزند آدم. هر گاه به چیزی بگویم: باش» بود می‌گرده پس به دستورات عمل کن تا 
تو را به آن حد برسانم که بگویی: باش, و بوده باشد!) 

۶ دیوان صغیر اصفهانی. ص ۳۸. 


۳۸۶ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


قوت و فصسل حق از او زده سر کنده بسی خوی تن در خر 
خود جه خیسر که جنر گسردون پیش آن دست و پنجه بود زبون... 

۰° ۲ و 3 ۰ ۱ 
در جهان شاه و رهبری جو على گر کسی سر کشد. زهی دغلی! 


در متون اهل حق نیز بر قدرت تصرف انسان کامل علوی در عوالم تأکید شده 
و از حضرت علی(ع) با عناوینی جون «شهنشاه عالم» «شاه عرش و افلاک» و 
«پادشاه بحر و بیم» یاد شده است. از آن جمله در دیوان گوره آمده است: 

یا شاه بحر و بیم يا شاه بحر و بیم" خواجای چوار و هشت. بینای بحر و بی" 

یعنی: ای پادشاه دریا و خشکی. ای سرور چهار و هشت(دوازده امام) و ای 
آگاه و بینا بر دریا و خشکی(همة عالم). 

نوروز نیز» در وصف حضرت علی(ع) به عنوان مصداق بارز انسان کامل. با 
عناوینی چون «پیرکامل» و «شاه عالی‌نسب» یاد کرد می‌گوید: 


ای پیرکامل صااحب زمانه ای غعواص بحر صسراف دانه 
اير عرب امير عرب امیر الامرای عالیجای عرب 
والی والا شأن. شای عالى نسب طلسم هفتاد دو گروه مذهب 
امير عمران» امير عمران زایند: ظاهر حسروف قرآن؛ 


یعنی: (ای علی) ای پیر کامل که صاحب زمانه‌ای» تو غواص دریای الهی و 
ارزشمندترین گوهر این دریایی. ای امیر امیران عالی عر تة غر یه تو والی والاشآن و 
شاه عالی نسبی که طلسم هفتاد و دو مذهب به دست توست. ای علی. ای پسر 


عمران تو آگاه بر اسرار حروف قرآنی. 


۱ هفت اورنگ. سلسلةالذهب. صص ۵۲-۵۱. 


۲. بیم: خشکی (حسینی. دیوان گوره. پاورقی ص۲۲۸) 
۳ دیوان گوره. ص ۲۲۸. 


1 دفتر نوروز سورانی. صص 2-۲۱ ۰1٩۳‏ 


فصل هفتم: انسان کامل ‏ ۳۸۵ 


ملانبازه نیز حضرت علی(ع) را «والی ملک ولایت» و (شهنشاه عالم» دانسته 


می گوید: 
والى ولایست. عالم پناصی امیر عرب شای شهنشاصی! 
یعنی: ای امیر عرب و ای پادشاه و شهنشاءِ عالم» تو والی ملک ولایت و پشت 
و پناه عالم هستی. 


تر کفیر نیز در بیان ولایت تکوینی و قدرت تصرف حضرت علی(ع) در عوالم 
ایشان را «پادشاه عرش و افلاک» دانسته» می گوید: 


امیر عمران شای عرش و افلاک فزافتتته رو فرش فرش اتاک 
تاهر الک دو حلا مشسکلات نه ارض و سماء ناجی رای نجات 
سو سلسبیل بخش. ساقی صاحب جام قسمت کننده رزق صسبح و شام" 


پعنی: ای علی» ای پسر عمران, تو پادشاه عرش و افلاکی. تو بر دشمنان چیره و 
پیروزی. حل مشکلات عالم به دست توست و نجات‌دهنده همگان در زمین و 
آسمان» تو هستی. تو در آخرت قسمت‌کنندة شراب سلسبیل کوثر و صاحب جام 
حقّانی هستی اکنون نیز قسمت‌کنندة روزی صبح و شام تو هستی. 

ترکمیر در این ابیات نشان داده که حاکمیت حضرت علی(ع) در عوالم را از 
جهت مظهریّت تام ایشان می‌داند؛ زیرا انسان کامل علوی را نه تنها پادشاه و حاکم 
بر عوالم ذکر کرده» بلکه با عناوینی چون نجات‌دهنده و حلال مشکلات و 
قسمت کنندة روزی نیز از ایشان یاد کرده است. بنابراین» ترکمی حضرت علی(ع) را 
به عنوان مظهر انم الهی. مظهر اسماء دیگری چون «ناجی» و «رازق» نیز می‌داند. 

همین امر نشان می‌دهد که حاکمیت ایشان بر عوالم را نیز به دلیل مظهراللهی 
ایشان می‌داند. البته ترکمیر به صورت آشکارتری نیز به بیان این مطلب پرداخته و 


۱. بیاض یاری, گفتار ملانیازهه ص ۱۳۳. 


۲ دیوان تر کمیر. صص ۱۱۳-۲ 


۹ هستی شناسی عرفانی اهل حق 
معتقد است که تصرف و حاکمیّت حضرت علی(ع) در عالم به دلیل آن است که 
ایشان خليفة خدا در عوالم است. ترکمیر از خلیفةاللهی ایشان با عنوان «وکیل 


کوتین» یاد کرده است: 


غیسب‌دان خسالق دانای کل شىء ساقی جرعه بخش حوض کوٹر می 
وکیل کسونین کل کارخانه ولی واحد. یکتای یگانسه 
و رو عرض آگای بحر بی‌چونی نسه عنسدال‌ی علم علم دى 
کشف کت کنز," الف یک دونی ببا خبر ژسر پسردة غیسب تسونی" 


یعنی: ای ساقی جرعه‌بخش از حوض کوثر الهی» تو بر همه چیز آگاهی داری و 
اسرار غیبی خالق یکتا را می‌دانی. تو وکیل خداوند در تمام عوالم هستی. تو ولی 
خداوند واحد و یکتایی. تو از طریق علم لدنی» در روی زمین از دریای ذات 
خداوند بی‌چون آگاهی. تو مظهر حدیث «کنتا کنز» هستی. تو صاحب هزار و یک 
جلوه‌ای و از اسرار الهی که در پرد غیب است. آگاهی. 

ترکمیر در این ابیات ابتدا مقام خلیفةاللهی انسان کامل علوی را بیان کرده و 
مق انیت که این عظهوي اشکار کل هی کت کنو اس کر آن داو نت 
خود را گنجی پنهان معرفی کرده که میل به آشکار شدن داشته و از این جهت. 
آفریدگان را پدید آورده است. ارتباط میان انسان کامل با حدیث کت کُنزه از آن 
جهت است که انسان کامل. مظهر تام حق‌تعالی و تجلّی‌گاه تمام اسماء و صفات 
الهی است. بنابراین» گنج پنهان ذات از طریق او آشکار شده و مقصود پروردگار از 


۱. اشاره به حدیث قدسی: «ُنت کنزاً مَخفیاً فأحتبت أن اعرف فخلقت الخلق لکی آعرف». یعنی: من گنجی پنهان 
بودم. دوست داشتم که شناخته شوم پس خلق را آفریدم تا شناخته شوم. (رفیع‌الدین محمد بن محمد مؤمن 
جيلانى» الذريعة إلى حافظ الشريعة (شرح اصول الکافی جيلانى)» تصحیح محمد حسين درايتى» قم دار 
الحدیث. ۱۳۸۷ ج ۱ ص ۲۱)؛ بحارالانوان ج ۸۶ صص ۱۹٩۹‏ ۳۶۶). 


5 دیوان تر کمیر. ص N‏ 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۸۷ 


آفرینش حاصل شده است. به دلیل همین خحصوصیت است که انسان کامل را هدف 
و علت غاي افر یشن نو سهان 

از سوی دیگر تنها انسان کامل است که به جهت داشتن علم لدی در عالم 
مُلک و در جامةٌ بشری در زمین» از ذات بی‌جون حق‌تعالی آگاهی دارد؛ زیرا او 
مظهر اسم اعظم «اللّه» است. پس» طبیعی است که مظهر اسم «علیم» نیز باشد. از این 
جهت. هیچ کس مانند او به ذات و صفات الهی آگاهی ندارد؛ چون علم او از نوع 
علم لدی است و چنان است که گویی پروردگار به خود علم داشته باشد؛ چرا که 
انسان کامل به عنوان مظهر حق‌تعالی» وجودی جدا و متباین با حق نیست و تفاوت 
این دو تنها در اطلاق و تقیید است؛ چنانکه بحث آن در اتحاد ظاهر و مظهر 

اعتقاد به علم لدی انسان کامل علوی و آگاهی او بر هم عوالم نکته‌ای است 
که سایر عارفان نیز به آن اذعان داشته‌اند: 
آگه ز علوم «گن فکان» شیر خدا ممدوح همه خلق جهان است على ' 

این استدلال عارفان مبتنی بر روایت‌های فراوانی است. از جمله روایتی از 
حضرت رسول اکرم(ص» زمانی که آي «کل" شیء أَحصیناه فى إِمَام بین»" نازل 
قرو وهای ی ار ور رین یوار 
به عنوان امام مبین معرفی کردند که علم همه چیز در اوست و فرمودند: له لام 
یی می الله ار و تعالی فیه علم گل شیم یعنی: بیتردید او(علی): اسامی 


است که خداوند علم همه چیز را در او احصا فرموده است. 


5 دیوان صغیر اصفهانی. ص 1۷۰. 

۲. قرآن مجید. سوره یس( آیه ۱۲. (در لوح محفوظ و روشن خدا (یا قلب امام خلیفةاللّه) همه چیز را به 
شماره آورده‌ایم),(ترجمه الهی قمشه‌ای) 

۳ شیخ صدوق, معانی‌الاخبار ص 4۵. 


۳۸/۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


محققان عرفان در شرح این آیه» علّت. امام مبین بودن انسان کامل را اتحاد 
وجودی او با تفس رحمان دانسته و گفته‌اند: «انسان کامل به حسب عروج و 
صعودش و به حسب اعتلای وجودی و ارتقای ذاتی‌اش. به حدّی از کمال می‌رسد 
که با نفس رحمانی و صادر نخستین اتحاد وجودی پیدا می‌کند. و چون تمام 
کلمات نورية وجودیه بر آن رق منشور نظام هستی متنقش‌اند و شئون اویند و از او 
جدایی ندارند. وقتی با او اتحاد وجودی پیدا کرد همه آن کلمات وجودی شئون 
این انسان متعالی می‌شوند... دربارة این انسان کامل است که واقعیت آن کل شیء 
آَخصیناة فی امام مُبین» خودش امام مبین است. خودش کتاب مکنون است؛ 
امالکتاب؛ کتاب محو و اثبات» در مقام جمع‌اش می‌شود قرآن و در مقام تفصیل 
می‌شود فرقان».! 

علاوه بر این» احادیثی از خود حضرت علی(ع) نیز در اثبات علم لدی ایشان 
آمده است؛ چنانکه در جایی از همگان خواسته‌اند تا هرچه می‌خواهند از ایشان 


بپرسند: ا قل ُن تفقاونی 1۳ بطرق السماء اع من نرق ی 
یعنی: آنچه می‌خواهید از من as‏ مرا نیابید. 7 ا آآسمان را 
بهتر از راه‌های زمین می‌شناسم. همین امر نشان‌دهندة علم و آگاهی الهی ایشان 
نسبت به امور است که چنان گسترده است که نمی‌شود بر آن افزود؛ چنانکه 
فرمودند: رلو کُشف الْفطاءٌ ما ازدات یقینا». " یعنی: اگر حجاب‌ها و پرده‌ها کنار رود. 
بر یقین من افزوده نمی‌شود. 

در بیان همین علم الهی حضرت علی(ع) است که صغیر اصفهانی می‌گوید: 


. سیّدعلی طباطبایی, انسان کامل و معرفت امام و امامت در کلمات ذرّربار حضرت امن‌الحجج علی بن 
موسی‌الرضا(ع)؛ ص ۳۱۳. 

۲. نهج‌البلاغه. خطبه ۱۸۹: ص ۲۸۰. 

۳ حسن‌بن‌ابی‌الحسن دیلمی» ارشاد القلوب. ج ۲» ص ۲۱۲. 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۸۹ 


گویندۀ «سلْونی» و قائل به و کشف» عالم به هر ضمیر شه غیب دان علی است ' 
وی همچنین با تو جه دادن به معنای «امام مبین) دو اة ۲ سوره پاسین به 
همین علم بی‌نهایت ایشان اشاره کرده و چنین می‌سراید: 


عالم ایجاد از اعلسی و اسفل بيش و كم هست ز اسما ظاهر و او مظهر اسماستی 
شیء در علم است و اندر اوست علم کل شسیء اندرایسن معنی؛ دلسیلم نص احصیناستی " 


در متون اهل حق نیز نمونه‌های بسیاری از ولایت تکوینی و تصرف انسان 
کامل علوی در عالم امکان بیان شده و معتقدند که تمام عالم» مسخر و فرمانبردار 
اوست؛ چنانکه در کلام هفت‌تن از دیوان گوره آمده است: 

بی شک و گمان بی چنو و بی چیون ... مسسخر کردن آسسمان زمسین " 

یعنی: بدون هیچ شک و تردیدی آسمان و زمین» همگی مسخر و فرمانبردار 
اوست. 

سپس نمونه‌هایی از این فرمانبرداری ذکر شده است. از آن جمله در کلام شيخ 
امیر آمده که دریا به اشارۀ انسان کامل علوی» ساکن شده و گردش افلاک و عالم 
ملک نیز در حکم اوست. وی در این‌باره می گوید: 


دریا کردن لنگ. دربا کردن لنگ شاخ شای مردان. درا کردن لنگ 
علی بی گردش چه بر تساو بار قاف تا قاف جهان یمین و يسار 


یعنی: اشارهُ شاه مردان, دریا را ساکن کرد. علّت گردش و برپایی عالم از 
نمونۀ دیگر تصرفات» زمانی است که حضرت علی(ع؛ جهت برپا داشتن نماز 
خورشید را از مغرب بازگردانده است. ملانیازه در بیان این کرامت می‌گوید: 
۱. دیوان صغیر اصفهانی. ص ۲۹. 
۲ همان ص ۱۰۲. 


۳ دیوان گوره. کلام هفت‌تن»› صن ۷ 


ع دیوان شیخ امیرء ص A۸‏ 


۰ هستی شناسی عرفانی اهل حق 


چرخ تاو تاو خور ژ سما هی پسی دستور نماز کسردین احیا هی ' 

یعنی: تو همان کسی هستی که خورشید را برای برپا داشتن فریضه نماز دوباره 
به وسط آسمان برگرداندی. 

رد الشمس, به معنای باز گرداندن خورشید است. و این اتفاق. حداقل دو بار به 
قدرت باطنی حضرت علی(ع) واقع شده است. یکی در زمان حیات رسول خدا در 
گراع الغمیم(ناحیه‌ای بین مکه و مدینه» و دیگر بعد از رحلت آن حضرت در بابل. 
علامه تهرانی» به طور مفصّل. اسناد روایی و تاریخی این کرامت‌ها را در کتاب «امام 
شناسی» ذکر کرده است. " همچنین علامه امینی» در جلد سوم «الغدیر» دربار؛ حدیث 
رد الشمس و جواب منکرین و بیان روات این حدیث از اعلام علما؛ بحث کرده و 
می‌گوید که بزرگان از اعلام که این حدیث را روایت کرده‌اند. چهل و سه نفرند. " 

از آنجا که حضرت علی(ع) به عنوان انسان کامل علوی» مظهر اتم حق‌تعالی و 
فانی و باقی در اوست. بنابراین حکم او. حکم خداست و طبیعی است که خورشید 
تن E‏ ردان هتسار تاکن ارس ای SEE‏ 
علی(ع) در سخن بسیاری عارفان از سنی و شیعه» بیان شده است. از آن جمله 
سنایی در بیان عظمت وجودی حضرت علی(ع) به همین کرامت رد الشمس اشاره 


کرده و می‌گوید: 

قوت حسرتش ز فوت نماز داشسته چرخ راز گشتن باز 
1 و 3 ۰ ۰ 2 8 5 3 
تادگر باره برنشاند به زین خسرو چرخ را تهمستن دين 


ای ای 

۲ ر.ک: سید محمد حسین حسینی طهرانی» امام شناسی. چاپ دوم مشهد. انتشارات علامه طباطبایی. ۸ 
ج صص 1۲۱-۶۰ 

۳۱۳9۹ جح" صص .1٤-‏ 

۶ حدیقةالحقیقه ص ۲۵۱. 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۹۱ 


همین مطلب را صغیر اصفهانی نیز در بیان قدرت تصرف انسان کامل علوی 
در عالم چنین بیان کرده است: 
رجعت ار دادش ز مغرب نی عجب. کان شاه را 
۱ عیسو گوین یش بای اعا ابت افاي 
... خواست بدانند خلق که چرخ در دست اوست 
ز مغرب آورد باز به جای ظهر آفتساب! 
جیحون یزدی نیز با اشاره‌ای به این کرامت حضرت علی(ع) توضیح می‌دهد 
که قدرت انسان کامل بیش از انتهاست و بازگرداندن خووشید» در برایس عظمت 
وجودی انسان کامل» چیز مهمّی به حساب نمی‌آید: 
رخشد چو مَهچة عم اقتدار تو بر رڈ شمس کی کند ادراک اکتفا؟" 
از دیگر نمونه‌های ولایت تکوینی که در متون اهل حق در شأن 
حضرت علی(ع) بیان شده یاری رساندن ایشان به پیامبران پیشین است. 
این مطلب نیز مستند به حدیثی از خود حضرت علی (ع) است که فرمودند: 
پیامبران به صورت سری بودم و با خاتم پیامبران به صورت آشکارا همراهم. 
همچنین در جای دیگر فرمودند: «قنت مع الأنبياء باطنا و مع رسولالله 
اهر تن با رنه مروت با نیو با سول رس ده 


صورت ظاهری همراهم. 


۱. دیوان صغیر اصفهانی. ص ۲۷. 

۲ همان ص ۰۱۱۸ 

۳ دیوان حیحون یزدی. ص ۰1۹ 

۶ ملا هادی سبزواری. شرح دعاء الصباح. ص ۰.۱۲۱ 

۵ مصباح الهداية إلىالخلافة و الولایة ص ۸٤‏ سيد نعمت‌اللّه جزایری. قصص الانبیای ص ۵ ۰ 


۳۹۲ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


از حضرت رسول اکرم(ص) نیز نقل شده که در این باره فرمودند: «یاعلی 
نت مع الأنبیاء سرا و صرت مَعی جهرآ»" یعنی: ای علی» تو با همه انبیاء به صورت 
سری بودی و با من آشکارا شدی. در جای دیگر نیز فرمودند: «ُعث على مم ی 
مرآ و معی جهرآ»" یعنی: علی با همة انبیاء به صورت سری مبعوث شد و با من به 
صورت آشکار. همچنین روایات فراوان دیگری. در منابع حدیثی شیعی, در این 
زمینه وجود دارد که دلالت بر یاری حضرت علی(ع) به سار انبیاء دارد." 

همین نکته نشان می‌دهد که منظور سرایندگان اهل حق از توصیف حضرت 
علی(ع) به این صورت. حقیقت وجودی ایشان به عنوان مظهر تام و تمام الهی 
است» چنانکه موارد دیگر هم مید همین مطلب است. از آن جمله ملانیازه در 
وصف حضرت علی(ع) می گوید: 
ارشد اشسیاء راهنم‌ای را هی نجات دهندء یوسف و جاصی؛* 


یعنی: ای علی. تو ارشد موجودات و راهنمای راه هستی. تو نجات‌دهنده 


یوسف از چاهی. 

در گفتار مراد نیز در این رابطه آمده است: 
یبا نوازن ده‌ی لالای و کش ف یاقبل‌ی حاجات. پادشای نصف 
سا استاد علسم آخسی و باطن آو چنی احمد سّران و یسک تن 
يا يونس نه بطن ماهی یاد کر هی يا یعقوب له دل یوسف شاد کر هی" 


۱. ملا محسن فيض کاشانی. مجموعه رسائل فيض. الكلمات المخزونة. تصحیح بهراد جعفری» تهران انتشارات 
مدرسه عالی شهید مطهری» ۱۳۸۷ ج۳ ص ۹۵. 

۲ ملا هادی سبزواری. شرح‌الاسماء الحسنی(شرح دعاء الجوشن‌الکبیر» ص ۱۰. 

۳ ر.ک: احمد متوسّل اعجاز امیران عالم(ذکر فضائل و مناقب و معجزات چهارده معصوم) تهران, انتشارات 
طوبای محبّت. ۰۱۳۸۸ صص ۹1-۸۹ 

۶ بیاض پاری. گفتار ملانیازه ص ۱۳۳. 

۵ همان» گفتار مراد ص ۱۷. 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۹۳ 


یعنی: ای کسی که حدیث گهربار و کشف» از تو صادر قدو اى قا 
حاجات و ای پادشاه نجف. EE‏ جبرئیل در عالم باطن بودی." جان تو 
با حضرت محمّد(ص) یگانه و متحد است. تو بودی که يونس را در شکم ماهی یاد 
کردی. تو بودی که دل یعقوب را به دیدن یوسف شاد کردی. 

همچنین در گفتار ابراهیم. یکی دیگر از سرایندگان اهل حق» آمده است: 


دایین و سلیمان حشمت‌اله وه انس و جن و وحش دارن پناوه 
ابراهيم خلیل نور واران کسردین شراره نمرود گلب‌اران کسردین 
تسو بین صابری صسبوری ايوب هم تو کیاستین یوسف و یعقوب 
صاحب ذات و زور کس سر توردین و چارم سماء عیسی پسروردین 
صد بیست چار هزار کل پیغمبران منزل منزلان و تو طی كران" 


۱. اشاره به حدیثی از حضرت علی(ع) که فرمودند: لو شف الْعْطَاءُ ما ازددات یقینا»(اگر حجاب و پرده کنار 
رود بر بقین من افزوده نمی‌شود).(ارشادالقلوب. ج ۲ ص ۲۱۲). 

۲. اشاره است به روایت استادی حضرت علی(ع) در حق جبرئیل: «أنٌ جبرئیل(ع) كان جالساً عند النبی(ص) 
قدخل علی(ع) فقام لَه جبرئیل(ع). فقال النبی(ص) لجبرنیل: «أَقوم لهذا الفتی؟» فقال جبرنیل: ان هذا له على حق 
التعلیم فقال(ص): «کیف ذلک التعلیم یا جبرئیل؟» فقال: ما نی الله تعالی سألنی: من أنت؟ و ما اسمک؟ و من 
آنا؟ و ما اسمی؟ فْتحیّرت فى رد الجواب. و بقيتا ساکتا ثم حضرّ هذا الشاب فى عالم الأنوان و علمَنی الجواب؛ 
فقال هذا؛ «فل: أنت الرب الجلیل, و أنا العبث الذليل» و اسمی جبرئیل»؛ و لهذا قمت اجالا له و عظمته». یعنی: 
روزی جبرئیل در خدمت پیامبر(ص) مشغول صحبت بود که حضرت علی(ع) وارد شد. جبرئیل چون آن 
حضرت را دید برحاست و شرایط تعظیم به جای آورد. پیامبر(ص) فرمود: ای جبرئیل! از چه جهت به این جوان 
تعظیم می کنی؟ عرض کرد: چگونه تعظیم نکنم که او را بر من» حق تعلیم است! پیامبرفرمود: چه تعلیمی؟ عرض 
کرد: زمانی که حق‌تعالی مرا خلق کرد. از من پرسید: تو کیستی و من کیستم؟ من در جواب متحیّر ماندم و مدتی 
در مقام جواب ساکت بودم. تا اينکه این جوان در عالم انوار به من ظاهر گردید. و این طور به من تعلیم داد که 
بگو: تو پروردگار جلیلی و من بنده بی‌مقدار توام و نامم جبرئیل است. از این جهت. او را که ديدم تعظیمش 
کردم. (محمّد جعفر استر آبادی. البراهین القاطعه (چهل حدیث در فضیلت علی(ع)) قم دفتر تبلیغات اسلامی: 
۷۲ صص ۳۱۲-۳۱۱ ؛ علی نمازی شاهرودی. شتدرک سفینة البحان قم انتشارات اسلامی, ۱۶۱۸ ق» ج ۲ 
ص ۲۶؛ انوار النعمانیه. ج ۱. ص ۱۵ اعجاز امیران عالم» ص .)٩۰‏ 

۰ بیاض پاری. گفتار ابراهیم» ص 0 


۳۹۶ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


یعنی: تو به سلیمان حشمت و جاه بخشیدی و همه عناصر را از انسان و جن 
گرفته تا وحوش» فرمانبردار او کردی. تو بودی که ابراهیم خلیل را نور باران کردی 
و آتش نمرود را به گلستان بدل نمودی. تو به ایوب صبوری در بلا را عنایت کردی. 
باز هم تو بودی که یوسف را به یعقوب رساندی. تو همان صاحب ذات و زوری 
هستی که هیچ کس پې به سر او نبرده است. تو عیسی را در آسمان چهارم 
پروردی . همه صد و بیست و چهار هزار پیغمبر» به یاری تو منزل‌ها را طی کرده‌اند. 

سخن اندیشمندان اهل حق مستند به حدیثی از امام علی(ع) است که فرمودند: 
انا ای حملت وحاً فی السَفينة بأشر ری و آنا الى آخرجت یوس من بطن 
الوت بان ری و اتا ی جاوزت بهوسی بن عفرآن بخ بأثر ری و آنا ای 
اغرخت اتراهيم E‏ و ومتی و آنا عم سلیمان بن 
داود و نا و رن و أا مق الله عر و جل)." 

یعنی: منم آن کس که نوح را در کشتی به دستور خدا بردم. من یونس را به 
ار و تم مر ی را ویر ودب راک 
من به اذن الهی ابراهيم را از آتش نجات دادم... من آن خضرم که دانشمند همراه 
موسی بود. من معلم سلیمان بن داوودم و من ذوالقرنین و قدرت الّهام. 

همچنین روایت زیر موید همین معناست: «اغلم َا سَلْمَان أنه ما اتلی أحد من 
نام لام ند عهد آدم الی ان ا هو آلزی نجٌاه من دلکه." 


۱. اشاره است به این عقیده که حضرت عیسی (ع) عروج کرده و در آسمان چهارم متوقف شده و مکان او در 
۲. بحارالأنوار ج٩۲‏ صص ۵- ؛ المناقب(الکتاب العتیق): ص ۷۳ الزامالناصب. ج ۰۱ ص ۳۹. 

۳ احمد مستنبط القطرة من بحار مناقب النبی و العترة علیهم‌السلام. ترجمه محمد ظریف. چاپ ششم قم 
انتشارات حاذق. ۱۳۸۶ ج۵۱ ص۲۸۲ و ۲۸۶؛ اعجاز امیران عالم(ذکر فضائل و مناقب و معجزات چهارده 


معصوم)» ص ۹۵. 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۹۹۵ 


یعنی: ای سلمان بدان که هر کدام از انبیاء و اولیاء از زمان حضرت آدم(ع) تاکنون» 
به هر بلایی که گرفتار شده علی(ع) او را از گرفتاری نجات داده است. 

بر همین اساس» شاعران عارف نیز همین مسأله را در انار خود بیان کرده و 
حقیقت وجودی حضرت علی(ع) را باری رسان انبیاء معرفی کرده‌اند. از آن جمله 


صغیر اصفهانی می گوید: 


انیبا و اولب ارا فسیض از او مسی‌رسد نوربخش انجم. آری. مهر تابان اسست و بس 
آدم و ادریس و شیث و هود را باشد مُحیر نی پناه نوح و داوود و سلیمان است و بس 
در دل ماهی به دریا مونس يونس هم اوسست نی انیس یوسف اندر چاه و زندان امست و ببس 
از زبان پور مریم هم بود ناطق به مهد هم سخن در طور نی با پور عمران است و بس 
در شب معراج احمد در خود و در عرش و فرش دید هر جا بنگرد حیدر نمایان است و بس ' 
عمان سامانی نیز همین مطلب را اینگونه بیان کرده است: 
کستی نوح غرقه دی گر نکردیش عون تسو بادب‌انی و حفظ تولگری 
پوسف به دامن کرمست دست زد همی کزدست رفت دامن مهر بسرادری 
ازپرتواشاارت بردوسلام تو آذر به پور آزر نمسود آذری ' 


یکی دیگر از ویژگیهایی که در متون اهل حق برای انسان کامل علوی بیان 
شده این است که او را «جان جهان» می‌دانند و معتقدند که هستی و بقای همه 
موجودات به واسطه وجود اس ملانیازه در بیان این مطلب می گوید: 
اجان جهان. جانان فدا هى یبا شای شجاعت. شیر خدا هی" 


۱. دیوان صغیر اصفهانی» ص ۱ .ضفیر اصفهانی در قسمت‌های فراوانی از اشعار خود به ارتباط انبیاء با انسان 
کامل علوی پرداخته و علی(ع) را یار و مددکار انبیاء و در برخی ابیات دیگر انبیاء را مظهر و تجلی وجود ولوی 
او و قائم به او دانسته است. ر.ک: دیوان صغیر» صفحات: 4۲ I 4A FV FT A^ AT ۲ A | ۸۰۱ 4٩‏ 
EA ۱۶۵ ۱۳۰ ۱۱۱ ۱۰۱۰۱۰۱۲ ۸۰۰ ۵۶ ۰ AN AL VA NY ۷‏ 

۲. گنجینةالاسرار و قصاید. ص ۱۱۱. 

۳ بیاض پاری. گفتار ملانیازه ص ۱۳۳. 


۳۹۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


یعنی: ای جان جهان» جان‌های همگان فدای تو باد. ای پادشاه شجاع که شیر 
خدا هستی. ۱ 

یکی از مواردی که در عرفان جهت اثبات ولایت تکوینی و حاکمیت انسان 
کامل در عالم بیان می‌شود. همین نکته است که وی را «روح عالم» و «جان جهان» 
کی او ق نم و وی کا و ات ری ارم 
عالم است که مدیّر و متصرّف عالم است»." پس. همچنان که روح» تدبیر امور جسم 
را بر عهده دارد؛ تدبیر و تصرّف در تمام عوالم نیز از احتیارات و توانایی‌های انسان 
کامل است که به منزلة روح عالم است. 

ابن‌عربی» این مطلب را در فصوص‌الحکم اینگونه تبیین کرده است: فو ق کان 
الحق سبحانه آوجد العالم له وجود شب شوئ لا روح فیه فکان كيرآة غير 
مَجلوة... فاقتضی الامر جلاء مرآة العالّم» فکان آدمٌ عين جَلاء تلك المراة و روح 
تلک الصورة» آیعنی: حق‌تعالی همة عالم را به وجود آورد در صورتی که چون 
شبحی هموار و بی‌روح يا چون آینه‌ای بی‌صیقل بود... پس» امر الهی اقتضا کرد که 
آينة عالم» صیقل یابد و آدم. عین صیقل آن آینه و روح آن صورت بود. پس 
همانگونه که تدبیر امور جسم بر عهدۀ روح است. انسان کامل نیز تدبیر امور عالم را 
برعهده دارد. 

شاه نعمت الله ولی نیز بر همین اساس انسان کامل را جان عالم معرفی کرده 
اشبت: 


نور اوّل» روح اعظطسم خسوانمش بلکه او جان است و عالم چون تن است" 


۱. شاه نعمت‌الله ولی» رسائل فصو صیه. ص ۱ 


۳ فصوص الحکم. ص ۳۷ 
۳ کلیّات اشعار شاه نعمت‌الّه ولی. ص ۱۶۱. 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۹۷ 


وی در جای دیگر با تأکید بر این که وجود انسان کامل در عالم ضروری است؛ 
زیرا او روح عالم است و «حیات جسد به روح بود و ظهور روح به جسد. و روح» 
حافظ جسد است از آفات»." این نکته را در وصف انسان کامل علوی(ع) صادق 


دانسته و می گوید: 
الال ولي آن که عالم تن است و او جان است 
گرچه من جان عالمش گفتم - غلطی گفته‌ام- که جانان اسست" 
صغیر اصفهانی نیز در بیان جان عالم بودن انسان کامل علوی(ع)؛ بر همین 
نکته تأکید کرده که: 


کون و مکان چو جسم و در آن جسم. جان علی است" 

همچنین در جای دیگر می‌گوید: 

هست هستی فی‌المثل جسمی که در وی جان علی است 
وین بود روشن که بود جسم از جان است وبس* 

از دیدگاه عارفان. قدرت تصرف در عالم» برای سایر ائمه معصوم(علیهم السلام) 
و انسانهای کامل نیز صادق است؛ زیرا خود ایشان اتحاد جان خویش با حقیقعت 
تفای را بیان داشته و فرموده‌اند: وا ولا شخ و ار بشما و اوس طا شخ و 
لا مُحَمّذ». به این ترتیب, همه ائمه معصوم(ع)» مصداق انسان کامل‌اند و از این 
جهت. فرمانروایان ملک هستی نیز هستند؛ زیرا ولایت انسان کامل «از فرش تا فوق 
عرش امتداد دارد و اگر بخواهد بداند. می‌داند و اگر بخواهد تصرف کند نیزه تصرّف 
در مادة کائنات در اختیار اوست»." به قول صغیر اصفهانی: 


۱. رسائل فصوصیه. شرح فص‌الاول من فصوص الحکم. ص ۱۶۱. 

۲ کلیّات اشعار شاه نعمت‌اله ولی» ص 14۵ 

۳ دیوان صغیر اصفهانی. ص‌۳۸. 

۶ همان ص 1۱ 

۵ المناقب(کتاب عتیق). ص ۷۵؛ بحارالانوار ج٦٠‏ ص1. 

1 حسن حسن‌زاده آملی. دروس شرح فصوص الحکم قیصری. ص ۲۰۳. 


۳۹۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


هستند همجو ما بشر اما وجودشان حق را مخاطب آمله بر وحی وبر خطاب 
هستند همچو ما بشر اما قلوبشان فرمانروا به آتتش و باد است و خاک و آب ' 


به دلیل همین ولایت تکوینی و قدرت تصرف است که همة عالم فرمانبردار 
ایشان است و نمونه‌های این فرمانبرداری. در کراماتی که از ایشان نقل شده 
به‌وضوح پیداست و موارد آن را در آثار عارفان شیعه و سنی می‌توان یافت. از آن 
جمله در دیوان سنایی. کرامتی از امام رضا(ع) نقل شده که با اشارة ایشان» شیرهای 

ا ۰ € . ع ٍ هآ ۱ 
مسند مامون» جان می گیرند و منکر گستاخ را از بین می‌برند. سنایی در بیان این 
کرامت می گوید: 


از نوس تسو شبتکا شير سین دژنده شده به جنگ و دندان 
آنرا که به پیش تخت مأمون برهان تو خوانده بود بهتان 
یادرد جح ود منکرش را اقرار دو شير ساخت درمان" 


در متون اهل حق» دامنۀ این ولایت تکوینی باز هم گسترده‌تر می‌شود. به این 
معنی که ایشان معتقدند. سایر مظاهر مورد پذیرش ایشان نیز مصداق انسان کامل 


بوده و حاکم و متصرف در عالم‌اند؛ از این جهت با عناوینی چون «پادشاه» و 


۱. دیوان صغیر اصفهانی» ص۲۱. 

۲ خلاصة کرامت امام رضا(ع): «حاجب مأمون که مأمور بود در مجلس. حضرت رضل(ع) را تحقیر کند» به آن 
حضرت گفت: مردم برای تو معجزاتی اثبات می کنند که برای احدی از مردم غير از تو ابات نکرده‌اند... اگر 
راست می گویی» پس امر کن به این دو شیر و آنها را زنده کن و بر من مسلط گردان! و مقصود حاجب. دو 
صورت شیری بود که روبروی هم بر مسند مأمون نقش کرده بودند. حضرت به آن دو صورت صدا زدند: بگیرید 
این فاجر را! و این مرد فاجر را طعمه خود قرار دهید و از او عين و اثری باقی نگذارید! آن دو شیر برجستند و آن 
مرد را پاره کرده طعمه خود قرار دادند و استخوانهای او را خرد کرده و جویدند و او را خوردند...- و مردم تماشا 
می‌کردند و همه در تحیّر و حيرت فرو رفته بودند- و پس از آن» شیرها خدمت حضرت ایستادند و عرض کردند: 
ای ولی خدا در روی زمین! آیا امر می‌کنی که با مأمون نیز این عمل را انجام دهیم؟ مأمون از استماع این سخن 
غش کرد و حضرت فرمودند: بایستید! و آنها به‌حال خود برگشتند»(سید محمدحسین حسینی طهرانی؛ 
معادشناسی. چاپ یازدهم مشهد. انتشارات ملکوت نور قرآن. ۰۱4۲۳.ق» ج ۱ صص ۲۲۸- ۲۲۹). اصل روایت 
در: محمّدبن‌علی بن‌بابویه(شیخ صدوق) عیون اخبار الرضا(ع). به تصحیح مهدی لاجوردی, تهران» نشر جهان. 
۸ ج ۲ ص ۱۷۱؛ بحارالانوان ج .1٩‏ 

۳ دیوان سنایی. ص 1۵۲. 


فصل هفتم: انسان کامل ۳۹۹ 


«سلطان» از این مظاهر یاد می کنند. مانند «شاه خوشین». «سلطان اسحاق» و «شاه 
قرمزی»(شاه ویسقلی). کثرت استفاده از واژه‌های «سلطان و پادشاه» در حطاب به 
انسانهای کامل در متون ایشان به‌حدی است که محمّق را از ارائه شواهد بی‌نیاز 
می‌کند؛ زیرا تورق کلّی هر یک از متون ایشان, به‌حوبی گواه این مطلب است.' 
از دیدگاه اهل حق» مظاهر مورد پذیرش ایشان نیز به عنوان انسان کامل هر 
عصر, حاکم و متصرّف در عالم‌اند؛ چنانکه «بابا هندو» در بیان فرمانروایی سلطان 
یطاق می گوید: ۱ 
فرمانبردارن هر دو جهانی ایسا پردیور بین سلطانی' 
یعنی: هر دو جهان فرمانبردار اوست و اکنون در پردیور به صورت سلطان 
ایا ا 
U ESER DSO Sa a oh OK‏ 
انست: 
فدای ذاتست بام زبر دس ذاتسن شهنشای موجود کل کائضاتن " 
یعنی: فدای ذات و حقیقت نوری وجودت شوم که از همه حقایق بالاتر است. 
تو پادشاه تمام موجودات و کائناتی. 
نوروز نیز به قدرت تصرف انسان کامل در عالم اشاره کرده است: 
رفيق راص روح و روانی چرخچی چالاک جمله جهانی" 
یعنی: تو آن یار و رفیقی که روح و روان آدمی را به رقص می‌آوری. تو 
گردانندۂ چیره‌دست همۂ جهانی. 


۱. به عنوان نمونه ر.ک: کلام زلال زلال؛ کلام بارگه بارگه؛ تذکرة اعلی؛ کلام خان الماس. 
دفتر کلام بایا هندو هند وستانی. از کلامهای پردیوری» به خط سید ایمان خاموشی. صحنه» بی‌نا» ۳۳۸۶ ص۸ 
۳ بیاض پاری. گفتار ملانیازههص ۱1۰ 


.۱۶۸ دفتر نوروز سورانی» ص‎ .٤ 


۰ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


و باز در جای دیگر از زبان انسان کامل به بیان این قدرت تصرف پرداخته. 


می گوید: 
چنسی پساوری یکتسانفسسیم دفتسر جهان جماسه و دسيم 
کوج آسمان يانة خسدایی چنی ستاران ته گاو تساماهی! 


یعنی: دفتر جهان جمله در دست ماست. از آسمان و عرش گرفته تا ستاره‌ها و 
عناصر عالم مُلک» همگی در دست ماست. 

همچنان که قبلا نیز متذکر شدیم» از دیدگاه اکثر عارفان مسلمان راه رسیدن به 
مقام انسان کامل و ولایت تکوینی و در نتیج آن قدرت تصرف در عالم(کرامت)» 
همواره برای همه انسانهای پاک باز است." پس» هر انسانی با تصفیه و تزکية نفس 
می‌تواند به اندازة سعهٌ وجودی خود. جایگاه نور سرمدی الهی گردد و به همین 
واسطه منشاً ظهور کرامت شود. با سیری کوتاه در کتابهای عرفانی و تذکره‌های 
عارفان- همچون تذکرةالاولیاء عطار و ... - این قدرت الهی عارفان با شواهد فراوان 
قابل پیگیری است. پس» این موضوع کت ان اس اهل حق. بزرگان خویش را 
صاحب نیروی ولایت تکوینی و قدرت تصرف در عالم می‌دانند از نظر عقلی» 
شهودی و عرفانی پذیرفتنی است و در مکاتب عرفانی. امری طبیعی و معمول به 
شمار می‌رود. 

در انتهای این فصل. به طور خلاصه می‌توان گفت که خحصوصیّات انسان کامل 
در نظر اهل حق» از بسیاری جهات مشابه دیدگاه محقّفان عرفان اسلامی است؛ از آن 
حمله می‌توان به «کوان جامع بودن). «مظهریّت». (نخستین تجلّی بودن). «مصدریّت 
عوالم» و «پادشاه عوالم» دانستن انسان کامل اشاره کرد. به این ترتیب» اهل حق نیز 
۱. دفتر نوروز سورانی» ص 1۶۲. 


۲ ر.ک: عبدالله جوادی آملی» «نیل به مقام عصمت انحصاری نیست»؛ حسین انصاریان اهل پیست(ع): عرشیان 
فرش‌نشین. صص ۱۶-۲۱۲ ۲؛ انسان کامل از دیدگاه نهجالبلاغه. صص 11-1۵ 


فصل هفتم: انسان کامل ۶۰۱ 


انسان کامل را به عنوان کون جامع. مجموع تمام عوالم و ظهورات دانسته و معتقدند 
که این جلوه. مجموع تمام جَلوات و تجلیات دیگر است. از سوی دیگر ایشان» 
انسان کامل را حائز مقام خلیفةاللهی و مظهریّت می‌دانند و معتقدند که تمام اسماء و 
صفات الهی در وجود او به ظهور و بروز رسیده‌اند. تأکید بر مظهریّت انسان کامل 
در متون اهل حق» به‌حدی است که می‌توان واه «مظهر» و مشتقات آن همچون 
«ظهوره را از کلیدواژه‌های اصلی آیین اهل حق به شمار آورد. 

انديشة مظهریّت در نزد اهل حق» گاه» از سوی افراد ناآگاه یا مغرض. با انديشة 
«حلول» یکسان دانسته شده و اهل حق را متهم به اعتقاد به حلول کرده‌اند. در 
صورتی که بر محقّقان آگاه» روشن است که انديشة مظهریّت برخاسته از دیدگاه 
هم ان و ای ی اس ی یی موس لوا سفق 
منحصر در حق‌تعالی می‌دانند و مخلوقات را تجلیات و ظهورات او ذکر می‌کنند- 
هرگز جایی برای حلول نیست؛ زیرا پذیرفتن حلول. مستلزم اعتقاد به دو وجود 
است که یکی بتواند در دیگری وارد شده و حلول نماید. علاوه بر اینکه در متون 
اهل حق» نشانی از وا حلول یا مشتقات آن نیز دیده نمی‌شود. تا تأییدی بر اتهام 
حلولی بودن ایشان باشد. برعکس, آنچه در متون اهل حق غلبه دارد تأکید بر 
مظهریّت است و اینکه انسان کامل را مظهر تام و تمام حق‌تعالی و آینه‌گردان اسماء 
و صفات او می‌دانند. 

نکتهة دیگری که از طریق بررسی متون اهل حق مشخص می‌شود آن است که 
ایشان انسان کامل را نخستین تجلّی حق‌تعالی می‌دانند که مصدر و ها سایر 
تجلیات نیز هست؛ چنانکه او را پیشرو قطار تجلّیات الهی معرفی کرده و تمام عالم 
را آراسته از نور وجود او می‌دانند. همچنین, از دیدگاه ایشان, انسان کامل پادشاه 
عوالم و حاکم و متصرف در آنهاست؛ زیرا او خليفة خدا و مظهر همة اسماء و 


۲ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


صفات اوست؛ بنابراین» به اذن حق‌تعالی بر همه عوالم ولایت دارد و امور آنها را 


ظهورات متوالی انسان کامل 
(ظهورات و بروزات کمّل) 


یکی دیگر از مباحث مهم دربار؛ انسان کامل. مبحث ظهورات و بروزات کل 
است. «بر مبنای این قاعدۂ عرفانی» روح کل از اولیاء الهی. می‌توانند پس از 
مفارقت از دار دنیاء متحلّدا در صورت: هات و یک فیکری هرر و روز باك 
ابدی است» در هر دوره و عصری به صورت انسان کامل آن عصر ظهور می کند و از 
این جهت. دارای ظهورات متعدّد است. البته این مسأله با بحث تناسخ مُلکی و 
حلول متفاوت است و در ادامه این تفاوت. در ضمن بحث‌های نظری و آوردن 
شاهد از محققان عرفان. به‌حوبی مشخص خواهد شد. 

ابن‌عربی این مسأله را در فص الیاسی از فصوص‌الحکم بیان کرده است؛ 
جایی که الیاس را همان ادریس معرفی می‌کند و می‌گوید: «اٍلیاس هو ادریس کان نبا 
قبل نوح» و رفعه ال مَکاناً عَلّ»." یعنی: الیاس» همان ادریس است که او پیامبری 
قبل از نوح بود و خداوند او را به جایگاهی متعالی بالا برد. 

ابن‌عربی در چند جای دیگر فص الیاسی نیز بر همین نکته تاکید کزده و الاس 
را همان ادریس دانسته است: «کان الياس الذى هو ادريس قد مّل له انفلاق الجبّل 


المَسَمُی لقن من اللبنانة وهی" النعانید:۲ یعنی: «الیاس که همان ادریس بود. در 


۱. خسرو ظفرنوایی, ابن‌عربی و تناسخ. تهران. انتشارات تیک تاک» ۸۳۹۵ ص 1۶۲. 


۲. فصوص‌الحکم. ص ۱۸۱. 
۳ همانجا. 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶0۵ 


مکاشفه‌ای مشاهده کرد که کوه لبنان که مشتق از لبنانه به معنای حاجت است. از هم 
تا 

وکو ار ههن فو اوه اشت من اراو ال رر عا هه الح 
الإلياسية الإدريسية الّذى أنشأه الله تشاتین» فکان نیا قبل نوح ثم وفع و ثزل رسولا 
مد لک جع ال له تین ری یعنی: کسی که مي‌خواهد این حکمت 
الا ادر ا دو نشئت به او داده را درک کب بايد بداند 
که ا پیامبری پیش از نوح بود. سپس» بالا برده شد و بعد از آن» دوباره به 
صورت پیامبری فرو فرستاده شد. پس» اینگونه خداوند برای او بین دو منزلت 
(الیاس و ادریس بودن) جمع کرد. 

تأکید ابن‌عربی بر ظهور دوبارةٌ ادریس در صورت الیاس, برای افرادی که 
آشنایی کافی با مبحث «تجلّی» نداشته و تفاوت آن با «تجافی» را نمی‌دانسته‌انده این 
توهم را ایجاد کرده که منظور شیخ از این سخنان, نوعی تناسخ است» در صورتی که 
سخن ایشان بیان ظهورات و بروزات کیل است. 

شارحان ابن‌عربی نیز با آگاهی از این سوء تعبیرهاء درصدد رفع این شبهه 
برآمده و متذکُر شده‌اند که بروزات کَمُل» همان ظهور حقیقت واحده در صور 
متکثره است و اینکه تاه ریسفت را سای کا از سوی دیگر آشکار 
شدن حقیقت واحد در صورتهای متعدد» همچون الیاس و ادريس» از نوع تجلی و 
ظهور است نه از نوع تجافی و حلول. 

جندی در شرح همین جملات از فصوص‌الحکم ابن‌عربی می‌گوید: 

منظور شیخ(ابن‌عربی) در این قبیل سخنان. آشکار کردن مسأله ظهور عين واحده 


. حسین مریدی. شرح و ترجحمة فصو ص الحکم(براساس متن ابو العلاء عفیفی و ترجمة رالف استین). تهران. 
انتشارات جامی» 4۱ ص ۳۱۱. 


۲. فصوص الحكم» ص۱۸1. 


هستی شناسی عرفانی اهل حق 


در صورتهای متعلّد است. به این صورت که این حقیقت. در تمام این صُور 
عین آنهاست؛ بدون اینکه مقیّد یا منحصر در یکی از آنها شده باشد. و تصدیق 
می کند که این صورتهای متعداّد از نظر حقیقت. عین یکدیگرند اما از نظر 
صورت و تعیّن با هم متفاوتند و اینکه دربارۀ ادریس گفته که او همان الیاس 
است يا اینکه گفته الیاس که فرستاده شده بود به سوی بعلبک. همان ادریس 
است که قبل از نوح به او وحی می‌شد. از نظر حقیفت وجودی است وگرنه 
تصدیق می کند که آنها از نظر صورت و تعیّن با یکدیگر متفاوتند. بنابراین» به 
تحقیق بنگر و اشتباه نکن در شناخت حقایق, به واسطٌ تلبّس آن به لباس 
تعینات. پس» اگر بگوییم که عین و حقیقت. صورت ادریسی را رها کرد و منتقل 
شد به صورت الیاسی» این همان قول به تناسخ است. ولی فرق است ميان این 
دو. بنابراین» تدبر کن و نیکو بنگر. پس همانا ما می‌گوييم که عین ادریس و 
هویّت او - در حالی که باقی در انیت ادریس و صورت او در آسمان چهارم 
است - در صورت الیاس ظاهر شد و متعیّن به انیت الیاس گردید. بنابراین 
ایشان از حیث عین و حقیقت. یکی هستند؛ اما از حیث تعیّن صوری و ظهور 
شخصی, دو نفرند. همانند حقیقت جبرئیل و عزرائیل و میکائیل که در آن واحد, 
در صد هزار مکان متفاوت ظاهر می‌شوند. در صورتی‌که تمام آن صورتهای 
مشهود. به همان ارواح ۳ کامل قائم‌اند. بنابراین دربارة ارواح کل و 
نفس‌های ایشان نیز به همین ترتیب است و همین‌طور دربارةٌ حق تعالی نيز به 
همین صورت است که در صوّر تجلیات بی‌نهایت و تعیّنات اسماء الهی که 
حارج از شمارش‌اند. تجلّی می کند؛ اما ذاتش. یگانه است و عین و حقیقت او با 
وجود ظهور در صورتها و تعیّنات متعداد همچنان, واحد است." 


۵ شرح فصو الحکم حندی. صص ۶4 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶۰۷ 


درباره تناسخ و تفاوت آن با تجلّی باید گفت که تناسخ مصدر باب 
تفاعل از ريشة «نسخ» است و از نظر لغوی به معنی زائل شدن و یا برطرف 
ی ووا یی و کاک ات دیک که ای آن ات سا ار ر 
اصطلاحی» تناسخ به معنای بازگشت دوبار؛ روح به این جهان و تولد آن در 
قالب بدنی دیگر است." 

اتن فاد هافر در شه ات که تاودا دان تشر سا ار 
همراه بوده است؛ چنانکه محمّد بن عبدالکريم شهرستانی از محققان 
برجستة قرن پنجم و ششم هجری, در کتاب «المّل و الْخل» که دانشنامه‌ای 
در مورد مذاهب» ادیان و عقاید اقوام گوناگون است. می‌گوید: «و ما من ملّة 
من الملل إلا و لناشخ فیها قدم راخ و الما تختلفا طرفهم فى تقریر 
ذلک» " هیچ آیین ا CEE ER‏ سکم ای که تا 
در آن ریشه‌ای قوی دارد. و همانا فقط اختلاف آنها در نحوة بیان آن است. 

همچنین. پژوهشکر معاصر» جان بی. ناس, در کتاب «تاریخ جامع 
ادیان» اذعان می‌دارد که: «نظرية انتقال ارواح یا تناسخ, از جمله عقایدی 
است که تمام مذاهب عالم. از بدویان وحشی گرفته تا أهم متقدام که دارای 


فرهنگی متعالی‌اند. همه بیش و کم قدمی در راه عقیده به آن برداشته‌اند».* 


۱. حسین‌بن محمّد راغب اصفهانی المفردات فی غریب‌القرآن, تحقیق محمّد سیّد کیلانی بیروت. دارالمعرفة, 
بیت ص .4٩۰‏ 

۲. علی موخدیان عطار تناسخ. گذشته و امروز قم» انتشارات دانشگاه» ادیان و مذاهب» ۱۳۹۳ ص ۲۵. 

۳ محمّد بن عبدالکريم شهرستانی, الملل و النحل. به تصحیح ابوعبدالله الستعید المندوه بیروت. مؤسسه الکتب 
التقافیه ۱۶۱۵ ق» ۱۹۹۶ مج ۲ ص ۲۲۲. 

.٤‏ جان بی. ناس تاریخ جامع ادیان. ترجمه علی اصغر حکمت. چاپ سوم تهران, انتشارات پیروز» ۳۵۶ ص 
۱.۰۵ 


۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


نکتةٌ مهم در مبحث تناسخ رایج و اصطلاحی آن است که تغییر قالب جسمانی 
هه توق ار ارات ماس کاتسا یتست نع 
تناسخ در این معنا دارای سیر نزولی یا صعودی خواهد بود. یعنی» یک روح ممکن 
است بعد از قالب انسانی, وارد جسم حیوانی و غیره شود یا برعکس از قالب 
حیوانی به صورت انسانی درآید. از سوی دیگر تناسخ به آن صورتی که در برخضی 
ادیان هند مطرح شده مبداً و معاد ندارد و همین نوع تناسخ است که مورد انتقاد 
حکمای مسلمان نیز قرار گرفته است؛ چنانکه شبستری می گوید: 

تناسخ زان سبب شد کفر باطل که آن از تنگ چشمی گشت حاصل "۲ 

به نظر می‌رسد که منظور از تنگ چشمی. همین عدم اعتقاد به وجود دنیای 
دیگر و پذیرش معاد باشد. البته انواع دیگری از اعتقاد به زندگی‌های متوالی را نیز 
می‌توان یافت که با پذیرش مبداً و معاد همراهند و محققان. این نوع باززایش را 
متفاوت با تناسخ اصطلاحی دانسته‌اند؛ زیرا باورمندان به این نوع از زندگی‌های 
متوالی» به وجود خداوند به عنوان مبداً هستی باور دارند و مسألة حیات پس از 
مرگ و قیامت و معاد را نیز می‌پذيرند. از این‌ری اعتقاد خود را متفاوت با تناسخ 
اصطلاحی رایج می‌دانند. 


ام اصطلاح «تناسخ»» فقط یکی از انواع «زندگی‌های متوالی» را شامل می‌شود که باززايش روح انسان در قالب 
انسان دیگر باشد. در حال ی که اگر روح یک انسان در قالب یک حیوان باززایش یابد. آن را «مسخ/ تماسخ» 
می‌نامند. اگر روح انسان به مقام پایین‌تری نزول کند و در قالب نباتات باززایش یابد به آن «فّسخ/ تفاسخ» اطلاق 
می‌شود. و اگر روح انسان در پائین‌ترین درجات وجودی, یعنی به جمادات تعلق ابد به آن «رسخ/ تراسخ» 
می‌گویند. (ر.ک: ملاصدرای شیرازی, الحکمةالمتعالية فی‌الاسفار العقلیةالاربعت. چاپ دوم قم مکتبة المصطفوی 
۹ ج4 ص 4؛ عبدالرزاق فیاض لاهیجی. گوهر مراد. با مقدمه زین‌العابدین قربانی لاهیجی, با تصحیح و 
تحقیق مؤسسۀ تحقیقاتی امام صادق(ع» چاپ دوم تهران. نشر سایه. ۱۳۸۸ ص ۱۷۲؛ حسن حسن‌زاده آملی؛ 
هزار و یک کلمه. ج4. ص ۱۱۳ البته باید این نکته را در نظر داشت که در برخی منابع» گا اصطلاح «رسخ» و 
«فسخ) را به جای یکدیگر به کار برده‌اند.(ر.ک: فاطمه مینایی: «تناسخ». دانشنامةً جهان اسلام زیرنظر غلامعلی 
حداد عادل, تهران, بنیاد دايرة المعارف اسلامی, ۱۳۸۳ ج۸ ذیل تناسخ). 


۲ گلشن رازن بیت ۱۰۶. 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶۰٩‏ 


همین نوع از باور به زندگی‌های متوالی است که در ميان برحی فلاسفه و 
سای لمان تیر در فته شاه و کی که به طور کل با ماله رند گر هان 
متوالی مخالف بوده‌اند. نتوانسته‌اند به رد کامل آن بپردازند. برخی محققان معاصر 
نیزه با وجود بررسی‌های فلسفی نسبتاً جامع به این نتیجه رسیده‌اند که «دلایل عقلی 
و نقلی اقامه شده توسط فلاسفه و متکلمان در رد تناسخ قانع‌کننده نیست». البته در 
اینجا منظور از تناسخ همان زندگی‌های متوالی با پذیرش مبداً و معاد است. در هر 
صورت. در این نوشتار مجال پرداختن به مسأل «تناسخ» و تفاوت آن با «زندگی‌های 
متوالی» یا بحث دربار؛ صحّت و سقم آن نیست؛" بلکه آنچه برای ما اهمیّت دارد. 
درک تفاوت آن با انديشة «تجلی» و بحث «ظهورات کمّل» است. 

آنچه تا اینجا مشخص شد آن است که منظور از تناسخ باطل, انتقال روح از 
بدنی به بدن دیگر یا توند دوبارۂ روح یک انسان در قالب انسان یا موجودی دیگر 
است. بدون این که مبداً و معادی در کار باشد. حال در بیان تفاوت آن با تجلی» باید 
گفت که تجلی از دیدگاه عارفان «پدیدار شدن ذات و صفات حق‌تعالی در جلوه‌گاه 


۱. به عنوان نمونه ر.ک: ابونصر محمدفارابی اندیشه‌های اهل مدینۀ فاضله ترجمه و تحشیه سیّدجعفر سجادی. 
چاپ دوم تهران. انتشارات کتابخانة طهوری. ۱۳۱۱ صص ۳۰۰ - ۰۲ محمّد بن زکریای رازی» رسالةٌ سیرت 
فلسفی, مندرج در: مهدی محقق, فیلسوف ری ویراست پنجم. تهران انجمن آثار و مفاخر فرهنگی, ۱۳۸۷ 
صص ۲۲۱-۲۲۰؛ محمد بن زکریای رازی. الدراسة التحليليه لکتاب الطب الروحانى» به اهتمام مهدی محقق 
تهران» انجمن آثار و مفاخر فرهنگی» ۱۳۸۶. صص ۹۵-۹۳؛ ماجد فخری» سیر فلسفه در جهان اسلام. ترجمه 
فارسی زیر نظر نصرالله پورجوادی» تهران» مرکز نشر دانشگاهی» ۱۳۷۲ ص ۱1۶ و ص ۱۱۹؛ شهاب الدین 
سهروردی, حکمة الاشراق. ترجمه فتحعلی اکبری تهران» انتشارات علم» ۱۳۸۸ باب فی التناسخ» صص ۲۶1- 
۲ محمدین محمود شهرزوری» شرح حکمة الاشراق. تصحیح حسین ضیایی تربتی. تهران» پژوهشگاه علوم 
انسانی و مطالعات فرهنگی ۱۳۷۲ صص ۵۳۵-۵۱۸: همو, الشجرة الالهية. به تصحیح نجفقلی حبیبی, تهران, 
موّسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران. ۷۲۳ صص ۱۱۰-۵1۸ 

۳ على موحدیان عطار» تناسخ. گذشته و امروز ص ٤‏ همچنین و کته محمدتقی یوسفی. تناسخ از دیدگاه 
عقل و وحی» قم» انتشارات مؤسسة آموزشی و پژوهشی امام خمینی» ۱۳۸۸. 

۳ برای اطلاع بیشتر رجوع کنید: محمّد خدادادی» تأملی در اعتقاد به زندگی‌های متوالی» جلد اوّل: یونان» 
تهران» انتشارات دستان» ۱۳۹۹ صص ۲۲-۱۱. 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


ھم انمتا بهعنارت دیگ: متطور ار جال رر یقت است در هر مظهری؛ 
به خصوصیتی و صفتی و نوعی, نه بر سبیل تکرار»." 

عارفان از اندیشة «تجلی» برای بیان دید گاه هستی‌شناسانةٌ حود» یعنی بیان 
چگونگی «خلقت» و ارتباط میان «خدا و خلق» استفاده می کنند و معتقدند که ارتباط 
میان حق‌تعالی و موجودات. از نوع تجلّی است. یعنی. مخلوقات و موجودات. در 
حقیقت. تجلّیات و ظهورات حق‌تعالی هستند و وجودی مستقل و جدای از او 
تا 

این اندیشه برخاسته از انديشة توحیدی عارفان است که حق‌تعالی را بی‌نهایت 
می‌دانند و معتقدند که «وجود» منحصر در خحداست؛ زیرا خدا بی‌نهایت است و از 
این منظر» وجودی غیر از او نیست و هرچه هست. اوست. ایشان برای روشن کردن 
دیدگاه خود دربارۀ ارتباط خدا و خلت از تمثیل«درباو موج)» بهره گرفته‌اند و 
معتقدند که مخلوقات. همچون امواج دریای بی‌نهایت الهی هستند و همچنانکه 
امواج, تاش رای وتا ما باعث افزایشن با کاهش ورجا 
نمی‌شود؛ موجودات نیز هویتی مستقل و جدای از حقتعالی ندارند و تعلاد و تکشر 
آنها باعث تعد و تکثر ذات حق نمی‌شود. 

با این توضیحات می‌توان دانست که در اندیشة «تجلّی» حلول روح از بدنی به 
بدن دیگر مطرح نیست؛ بلکه ظهور حقیقت واحد در صورتهای مختلف مورد نظر 
امه ان رون غاا که ماش وه رانا ان ا ا 
وجود می‌کند. در صورتی که در دید گاه عرفانی» «وجود» یکی است و آن خداست. 
شیخ محمود شبستری همین نکته را در گلشن راز بیان کرده و می‌گوید: 
۱. اصغر دادبه «تجلّی». ج ۶ ص .۵٩۰‏ 


۲ محمّد اسیری لاهیجی مفاتیح الاعجاز فى شرح گلشن راز. تصحیح میرزا محمّد ملک‌الکتاب. بمبشی. ۱۳۱۲. 
ص ٩1‏ 
ل 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶۱۱ 

حلول و اتحاد اینجا محال است که در وحدت. دویی عین ضلال است! 

بنابراین» در انديشة توحیدی و هستی‌شناسی عارفانه که وجود را واحد و 
منحصر در حق‌تعالی می‌دانند. وجود دومی نیست تا بتواند با وجود اول متحد شود 
یا در آن حلول کند و شبهة افراد ناآگاه بر مسألة ظهور و تجلّی. ناشی از عدم 
شناخت آنها از این انديشه و عدم درک تفاوت آن با حلول است. البته اين سوء 
تعبیرها که در نتیجۀ جهل و ناآگاهی بوده. همواره وجود داشته است؛ چنانکه در 
زمان سنایی نیز همین شبهه را بر دیدگاه عارفان وارد کرده‌اند و سنایی در پاسخ این 
افراد می گوید: 

گوید آن کس در این مقام فضول که تجلی نداند او ز حول" 

یعنی» علّت گزاف گویی مخالفان دربارۂ اندیشۀ تجلی» آن است که تفاوت آن را 
با حلول نمی‌دانند و گمان می کنند که تجلّی و ظهور حق‌تعالی در جَلوات مختلف به 
معنی حلول حق در آنهاست؛ در صورتی که آنها منظور عارفان را نفهمیده‌اند و 
نمی‌دانند که در دید گاه عارف» وجودی غیر از خدا نیست تا شبههٌ حلول نیز پیش 
آید. دربارة مسألة تناسخ و تفاوت آن با تجلّی نیز وضع به همین منوال است و 
کسانی که ظهورات کمّل را درک نکرده‌اند آن را با تناسخ اشتباه می‌گیرند. 

تفاوت دیگری که میان بحث «تناسخ» با «ظهورات و بروزات کُمّل» وجود دارد. 
آن است که معتقدان به تناسخ آن را یک مسألة عمومی می‌دانند که شامل تمام ارواح 
است و البته. هميشه هم لزوماً در قالب انسانی نیست و ممکن است در قالب 
حیوانات» نباتات و پا جمادات باشد و هدف آن نیز مکافات و مجازات. پا پاداش 
ارواح در زندگی قبلی آنهاست؛ در حالی‌که ظهورات و بروزات كمل فقط 
مخصوص انسانهای کامل هر عصر است که ظهورات حقیقت محمدیّه‌اند و این 


۱. گلشن راز بیت ۵۰]. 


۲ حدیقةالحقیقه. ص ۸ 


۲ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


ظهورات نیز هیچ ارتباطی با پاداش و مکافات ندارد؛ بلکه بحث ظهور ان اسماء 
الهی است. 

لاهیجی نیز در شرح گلشن راز این نکته را تذکر داده و می‌گوید: «بدان که 
روح اعظم را که عبارت از حقیقت محغدی است؛ در عاك مظاهر بسیار است از 
انبیاء و اولیاء ... و این معنی را بروزات کم خوانند و حمل این معنی بر تناسخ 
نمی‌توان کرد؛ زیرا تناسخ» مخصوص به بعضی, دون بعضی نیست و این بروزء 
مخصوص کل است». 

ابن EE‏ مصباح‌الانس بر تفاوت ظهورات کم با تناسخ تأکید کرده و 
معتقد است که انسان کامل از آنجا که مظهر اسم جامع الهی است. توانایی ظهور در 
مظاهر تمام اسماء الهی را داراست؛ زیرا اسم جامع» دربردارشدة هت اسماء الهی 
است و طبیعتاً مظهر آن نیز جامع تمام ظهورات بوده و توانایی ظهور در صورتهای 
متعلّد را داراست. بدون اينکه بر وحدت حقیقت او خللی وارد شود. وی این مطلب 
را در مصباح‌الانس اینگونه بیان کرده است: 

انسان کامل» مظهر حق‌تعالی از جهت اسم جامع اوست. از این رو در ور 
بسیار» بدون تقد و انحصار ظاهر می‌شود و حقیقت او همچنان یکی است. هر چند 
در صور متعدّد ظاهر شده است و از این روء دربارهٌ ادریس گفته شده که همانا او 
ها لاس انیت که SSE‏ ابیت که GEE‏ 
و عین وی» آن صورت را رها کرد و صورت الیاس پوشید وگرنه این سخن به 
معنای قول به تناسخ است؛ بلکه هویّت ادریس. در ضمن قائم بودن در انیت 
خودش و صورتش در آسمان چهارم. در انیت الیاس, ظاهر شد و تَعَيّن یافت. 


بنابراین» آنها از حیث عین و حقیقت. یکی هستند؛ اما از حیث تعیّن شخصی دو 


۱. مفاتیح الاعجاز فی شرح گلشن راز ص ۱۰۳. 
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نفرند. همین امر دربار؛ ارواح کل و نُس‌هایشان نیز صادق است. همانند حق‌تعالی 
که در صوّر تجلیات بی‌نهایت متجلی می‌شود.! 

منظور از باقی بودن انیت ادریس در جایگاه خود و در عین حال ظاهر شدن در 
صورت الیاس» توجه دادن به این نکته است که این ظهور شخص واحد در دو 
صورت. از طریق تجلی بوده است و نباید آن را از نوع تجافی پنداشت. زیرا در 
تجافی. زمانی که چیزی از جایگاه خود نزول می‌کند و در جایگاه دیگری قرار 
می‌گیرد. جایگاه اوّل از وجود او خالی می‌شود همانند نزول باران؛ به این صورت 
که قطرة باران زمانی که به زمین می‌رسد. دیگر در آسمان نیست. اما در تجلی و 
ظهور» حقیقت واحد. در عین نزول در جایگاه دوم. همچنان در جایگاه اول نیز 
هست. همانند فکری که در معقّلةٌ انسان است و شخص اراده می کند که آن‌را 
بنویسد. بنابراین» آن فکر را بر صفحة کاغذ منتقل می‌کند و نزول فکر به صورت 
نوشتار و تبدیل شدن آن به کلمات» به آن معنی نیست که آن فکر دیگر در معقله 
فرد نباشد؛ بلکه حقیقت آن» همچنان در فکر و ذهن آن فرد وجود دارد. اما ظهور 
عینی آن را می‌توان در صفحه کاغذ مشاهده کرد." 

دربارة ظهورات و بروزات کُمّل نیز وضع به همین منوال است و تنها کسانی که 
با مبحث تجلی آشنایی ندارند. آن‌را با تجافی یا حلول و تناسخ اشتباه می‌گیرند. 
شیخ محمود شبستری در گلشن راز همین نکته را تذکر داده. زمانی که می گوید: 

تناسخ نبوّد این کز روی معنی ظهوراتی است در عین تجلی" 

لاهیجی نیز در شرح این بیت. متذکُر می‌شود که ظهورات متوالی انسان کامل از 
نوع بروزات کُمّل است و این ظهورات متعداد. خللی در وحدت حقیقت انسان کامل 


9 مصباح الأنس بین المعقول و المشهود. ص ۱۸۱ . 
۲ ر.ک: عبدالله جوادی آملی: «نزول وحی»؛ صص ۷-۰ 
۳ گ۶ گلشر رازه بیت ۳۹6۵ 
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پدید نمی‌آورد. وی برای روشن کردن این مسأله» تأکید می کند که تناسخ «مستلزم 
تکرار است؛ زیرا که همان روح است که بعد از مفارقت از بدنی» متعلق به بدن دیگر 
می‌گردد. بزعم جماعتی که روح را قدیم می‌گویند و قایم به نفس خود نمی‌دانند 
بلکه جهت بقاء محتاج به بدن می‌دارند. و تجلی. ظهور حقیقت است در هر مظهری 
به خصوصیتی و صفتی و نوعی. نه بر سبیل تکرار. فلهذا می‌فرماید که «تناسخ نیست 
این کز روی معنی». یعنی ظهور حقیقت در نشأهُ کاملی و بعد از اتمام دوره در 
صورت آن مظهر. ظهور در مظهر دیگر تناسخ بت که ایس زاس زان کسام 
می گویند).' 

در حکمت عمادیه نیز در تبیین این مطلب که چگونه ادریس می تواند همان 
الیاس باشد و در عین حال. در مقام خویش نیز باقی باشد. می‌گوید: «پس اینکه 
گویند الیاس عین ادریس است. به نحو تناسخ نباشد که ادریس انیّت و وجود خود 
وم ریت نی (تامی در E‏ مسق و اسر 
به تعیّن خویش. در این نشثه جلوه و ظهور می‌نماید. و آن جلوه و ظهور لازم 
نیست مشابه با آن صورت اولیه ادریسیه باشد؛ بلکه به هر صورتی که بخواهد 
می‌تواند در آید. و این تجلّی و ظهور را اظلال نامند. پس بحسب عین و حقیقت. 
N EEE E‏ 

ابن‌عربی در فص شیثی از فصوص‌الحکم نیز اشاره‌ای به بروزات ككل داشته, 
می‌گوید: «و على قدم شیث یکون آخر مولود وله من هَذا ِ الاستانی و شو 
حامل آمثراره و لیس بعدة ول فى هذا انوع د هر حاتم الاولاد." یعنی: «به قدم شیث 


۱. مفاتیح الاعجاز فی شرح گلشن رازن ص .٩۰‏ 
۳ الدرة الفاخرة فی تحقیق مذهب الصوفية. حکمت عمادیه» ص ۱۸ 


۳ فصوص الحکم. ص ۷ 
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خواهد بود که واپسین فرزند از نوع انسانی متولد شود و او حامل اسرار شیث باشد 
و پس از او فرزندی دیگر زین نو و فد بت او اج فرزندان باشد».! 

قیصری منظور از این آخرین مولود را خاتم ولایت مطلقه دانسته و می‌گوید: 
«لأن المَراد بآخر مَولوب ام الولاية المطلقة»." یعنی: منظور از آخرین مولوده خاتم 
ولایت مطلقه است. وی در جای دیگر نیز همین نکته را بیان کرده و می‌گوید: «قوله 
و علیقم بش و ی ثم الاب 2 
بحسب آلشن و آلمرتبة و المع خض شئونه و هو ختم بحسب لزان و كان للولاية 
ختم بخسب آلولادة فی هذا آلنوع آلاشتانی و کون على فدم شیث»." 

یعنی: سخن ابن‌عربی دربارة اینکه آخرین فردی که از نوع انسانی متولد می‌شود 
بر قدم شیث خواهد بود» هنگامی است که او دربارۀ ختم ولایت بر حسب شأن و 
مرتبه و همراه بعضی شئونات آن صحبت می کند و این ختم» بر حسب زمان است و 
برای ولایت. بر حسب اولاد در این نوع انسانی ختمی هست و آن بر قدم شیث 
خواهد بود. 

پرخی این سخن ابن‌عربی را که آخرین مولود را بر قدم شیث و حامل اسرار او 
دانسته, دلیلی بر اثبات تناسخ از دیدگاه او دانسته‌اند؛ زیرا وی خاتم ولایت را همان 
شیث معرفی کرده است. قیصری در شرح فصوص خود به بحث در این‌باره 
پرداخته و در ضمن دیدگاه حکمای اشراق در این زمینه را نیز مورد نقد و بررسی 
و کرت DO‏ یا ام E NE‏ 
انلام باه ول من قال بالتناسخ و سیب هذا عا ی رخ آلاشراق ان 


۳ شرح فصو الحکم قیصری. ص 1۸۹. 
رسائل قیصری. ص ۸٩‏ . 
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آغاناذیمون هو شیث». یعنی: سخن ابن‌عربی دربار؛ اینکه آخرین مولود یا خاتم 
ولایت را حامل اسرار شیث معرفی کرده. سبب شده تا بگویند که او اوّلین معتقد به 
تناسخ است. دلیل این سخن, آن چیزی است که ما در شرح اشراق می‌بينيم که 
معتقد است آغاناذیمون همان شیت است: 

قیصری در ادامه» به رد این نظریه پرداخته و توضیح می‌دهد که منظور 
ابن‌عربی» سریان حقیقت واحده در طور مختلف است و این مسأله با تناسخ 
متفاوت است: در تا جاء فى کلام أولیاء ممّا ُنبه التناسخ الما هو بخکُم أحدية 
الحَقبقة و ستريانها فی مور مُختلفة کتریان اَلمَغتی الى فی صنور جزئیاته و ظهُور 
هویّة ألْحق فى مظاهر ا n‏ آنچه در سخنان اولیاء آمده و شبيه 
تناسخ به نظر می‌رسد. به حکم احدیّت حقیقت و سریان آن در صور مختلف است؛ 
همانند سریان معنی کی در صور جزئیاتش و ظهور هویّت حق در مظاهر اسماء و 
صفاتش. 

به این ترتیب. منظور عارفان در اینگونه موارد. بیان ظهور هویّت واحد روحانی 
در مظاهر مختلف جسمانی است و اینکه برخی از طریق به کارگیری نادرست وازه 
تناسخ در این موارد» آن را بر مفاهیم و قواعد عرفانی تحمیل کرده‌اند. ناشی از عدم 
شناخت صحیح از مسألٌ ظهور و بروز کُمّل و تفاوت آن با تناسخ است؛ زیرا تناسخ 
«آن است که روح انسان بعد از مفارقت از بدن خود تعلق بگیرد به بدن انسان دیگر. 


و در اين‌جا این‌طور نیست؛ بلکه یک معنی است و از جهت او ظهورات و تجلیاتی 


۱ شرح فصو ص الحکم قیصری» ص .٤۸٩‏ 
۲. همانجا. 
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است». به این ترتیب. می‌توان دانست که «ظهور متوالی و مستمر اولیاء در هر زمان, 
از باب تواتر فیض و توالی تجلّی است. نه تناسخ»." 

جندی در شرح فصوص خود در توضیح جملۀ ابن‌عربی دربارة آخرین مولود و 
اینکه او بر قدم شیث خواهد بود به تفصیل بحث کرده و به بیان ظهورات متوالی 
حقیقت انسان کامل در اعصار مختلف در جلوة انبیای الهی پرداعته است. وی 
نخستین ظهور این حقیقت را در وجود آدم(ع) می‌داند و سپس انبیای دیگر همچون 
شیث. ادریس, نوح» ابراهيم. داوود. سلیمان و عیسی را به عنوان دیگر مظاهر این 
حقیقت معرفی می کند تا اينکه این حقیقت. در وجود حضرت رسول اکرم(ص) به 
طور اتم و اکمّل ظهور می‌یابد. 

جندی در ادامه می‌افزاید که این حقیقت. پس از دور ختم نبوّت. در صورت 
اولیای الهی ظاهر شده و سرسلسلة اين اولياءء حضرت علی‌بن ابیطالب(ع) بوده 
است. وی معتقد است که پس از حضرت علی(ع)» حقیقت محمَدیّه در مظاهر 
فرزندان ایشان که همان ورثۂ الهی حضرت محمّد(ص) هستند. ظهور یافته است تا 
اینکه در نهایت» این حقیقت در وجود خاتم اولیاء به ظهور می‌رسد. " 

این خاتم اولیاء که او را خاتم آباء نیز گفته‌انده همان حضرت مهدی(ع) است 
که کاشانی در وصف او می‌گوید: «خاتم الآباء فى هذا النوع هو التهدی 
علیهالسّلام».؟ یعنی: خاتم آباء در این نوع» همان مهدی است که و بر او باد. به 
این ترتیب. ظهورات متوالی و متواتر حقیقت محمّدیه در وجود انبیاء و اولیای الهی 
سریان حقیقت واحده در مظاهر متعلّده است و میان ایشان, در حقیقفت وجودی 
تفاوتی نیست؛ هرچند از نظر تعیّن شخصی با یکدیگر متفاوتند. 
۱. شرح گلشن راز سبزواری» ص ۳۳ 
۲ مولوی‌نامه» ج ۲ ص ۸۵۳ 


۳ شرح فصو الحکم حندی» صص ۲۸۱- ۸۳ 
.٤‏ شرح فصوص‌الحکم کاشانی. ص ۵۳. 
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به این ترتیب. «خاتم‌الاولیاءء همان حقیقت و باطن نبوّت خاتم‌الانبیاء است که 
در ناه وی به طریق بروز نه به طریق تناسخ. ظاهر گشته است». این نکته 
حقیقت همان سخن شیخ محمود شبستری است که می‌گوید: 

در این دور اول آمد عين آخر" 

ی ری ت و ا 
نامیده شده است. بنابراین» همچنان که تعد نام شخص را متعداد نمی کند تعد 
صور و مظاهر نیز خللی بر وحدت حقیقت واحده که در آن صور متجلی شده وارد 
نمی کند و «آنچه از مقولة تعاقب افراد انسان کامل و ظهور اولیاء در هر عصر و زمان 
و اتحاد جانهای شیران خدا گفته‌اند. محمول است بر ظهور و سریان هویّت واحد 
در مظاهر مختلف و وحدت نورانی ووعانین )۲ 

این موضوع را عبدالکریم جیلی نیز در کتاب انسان کامل. مورد بحث قرار داده 
و معتقد است که حقیقت انسان کامل به واسطة تلبّس به لباسهای گوناگون» هر بار 
نامی داشته است» اما حقیقت آن» یکی بیش نیست و آن حقیقت محمّد(ص) است 
که در صورت انبیاء و اولیای هر عصر,» ظاهر می‌شود. وی در بیان این مسأله 
می گوید: 

«ِعلَّم حنظک الله آن آلانستان آلکامل هو القَطْب الَّذِى تدوز علیّه أفلاك آلوخود 

من آوله (لی آخجره و هو ا ا ی آبد لبرین گم له توح فی 

لبس و یَظهَر فی گنائس فیسمی به باغتتار باس و لا یِسَمّی به باطتبار لاس 

آخر قاسم الأصلى آلیی هو له محمد و کنیته آبوالقایم و وصفه عتدالّه وق 

شم س‌آلداین. تم له باطتبار ملایس آخری آستام وله فی ُل زتان اشم ما یلیق 

بلباسه فی ذلک لان ۱ و إذا راه فی و بن الور و علم أنه كك فلا 
۱. مفاتیح الاعجاز فی شرح گلشن راز. ص۸. 


۲ گلشن راز بیت ۱۹. 


۳ مولوی نامه ج ۲ ص ۸۸۱ 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶۱٩‏ 


سیه الا بام لک آلصورة تم لا يُوقع ذلک الاسنم لا على الحقيقة ألُحمَدِيّة .. 
إذا کثیف لک عن الحقيقة آلمُحكدية نها متجلّة فى ضورة من ضور الآدییین 
یرمک إيقاغ اسم تلك الصّورة علّی الحقيقة أَلمُحَمَدِيّة و یجب علیک أن تتأدب 
a ESSE EEE E ae EOE E‏ 
آخر» به گرد او می‌چرخد و این حقیقت. از آغاز هستی تا ابد. یک وجود است. 
سپس در لباس‌های متنوع و مظاهر گوناگون ظاهر شده است. از این روء به 
اعتبار یک لباس» به نامی نامیده شده و به اعتبار لباس دیگر به نام دیگر خوانده 
شده اما اسم اصلی آن محمّد و کنیة آن» ابوالقاسم و صفت‌اش. عبدالّه و لقبش؛ 
شمس‌الدین است. سپس برای او به اعتبار لباس‌ها و مظاهر دیگرء اسم‌های 
دیگری است و برای او در هر زمان» اسمی هست. براساس جامه‌ای که در آن 
زمان پوشیده و ظاهر شده است. پس» اگر او را در صورتی از آن صورتها ببینند 
و بدانند که همانا او محمّد(ص) است. پس او را جز به اسم آن صورت 
نمی‌نامند. امّا می‌دانند که آن اسم» واقع نشده مگر بر حقیقت محمدیه. بنابراین؛ 
اگر برای تو کشف شد که حقیقت محمّدیه در صورتی از صورتهای آدمیان 
متجلّی شده است. لازم است بر تو که همان اسم را برای حقیقت محمّدیه به کار 
ببری و واجب است بر تو که با صاحب آن صورت. چنان با ادب رفتار کنی که 
با محمّد(ص) رفتار می کنی. 
به این ترتیب جیلی معتقد است که انسان کامل به واسط آنکه قطب عالم 
امکان است. افلاک وجود بر گرد او می‌چرخد و به وجود او برپاست. همچنین. 
حقیقت انسان کامل در عالم ملک و در اعصار مختلف. لباس‌های متفاوت يا 


جسم‌های عنصری متعلّدی داشته است. البته باید دانست که نام حقیقی آن «(محمّد» 


۱. الانسان الکامل(الجیلی» صص ۲۱۰- ۲۱۱. 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


است؛ زیرا در جلوه محمّدی, کاملترین صورت خود را یافته و از این رو حقیقت 
انسان کامل را حقیقت محمّدیّه گفته‌اند. 

جیلی تأکید می کند که این سلسله ظهورات. همچنان ادامه دارد و در هر 
عصری» لازم است که انسان کامل آن عصر با نام و نشان حاص خود در آن عصر و 
ر کی و ت کا ورا کر ا ا 
عنصری و خاکی» حقیقت وجودی او همان حقيقت انسان کامل يا حقیفت 
محمّد(ص) است. به عبارت ساده‌تر جیلی معتقد است که انسان کامل» یک حقیقت 
ازلی یگانه است که در عالم ملک در اداوار مختلف. در جامه های گوناگون» ظهور 
ِ 

وی در ادامةٌ سخنانش به رد شبهة تناسخ دربارة ظهورات متوالی انسان کامل 
پرداخته و می گوید: «مبادا از سخن من توهم چیزی از مذهب تناسخ برای تو پیش 
آید؛ بلکه حضرت رسول اکرم به (عنوان حقیقت محمّدیه و مظهر اسم جامع الله) 
توانایی تجلّی در هر صورتی را دارد. تا اینکه در صورت خود حضرت محمٌد(ص) 
متجلی شده است و سنت او» صلوات‌الله علیه» اینگونه است که همواره» در هر زمان 
به صورت اکمل آن زمان ظهور می کند و آن کاملان» در ظاهرء جانشینان او هستند» 
اما در باطن» خود حضرت محمّد(ص) باطن و حقیقت آنهاست»." 

بنابراین. بر طبق قاعدهٌ بروزات کُمّل» حقیقت محمدیه که یکی بیش نیست. در 
صور متعلد انبیاء و اولیای الهی ظاهر شده و در هر عصر. نامی متفاوت یافته است و 
این ام یعنی تعلّد صور» خللی بر وحدت حقیقت محمّدیه وارد نمی‌کند؛ زیرا این 
صور» تجلیات یک حقیقت‌اند که در مظاهر مختلف جسمانی, ظاهر می‌شوند. 


۱. الانسان الکامل(الجیلی)» ص ۲۱۱. 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶۲۱ 


عزیزالدین نسفی در بیان ظهورات و بروزات کل و یگانگی حقیقت انبیای 
الهی می‌گوید: «اکنون بدان که همین نور بود که سر از دریچۀ آدم بیرون کرده بود و 
می گفت و می‌شنید. و همین نور بود که سر از دریچۀ نوح بیرون کرده بود و این 
صفات با او بود و همین نور بود که سر از دربچه ابراهیم بیرون کرده بود و همین 
نور بود که سر از دریچه موسی بیرون کرده بود و همین نور بود که سر از دریچۀ 
عیسی و محمّد(ص) بیرون کرده بود ... و همین نور بود که به چندین اسامی 
۷ 

نسفی در ادام سخنانش این نکته را نیز متذکر می‌شود که این یگانگی انبیای 
الهی, از حیث حقیقت وجودی آنهاست؛ وگرنه. از نظر صورت جسمانی و تعیّن 
شخصی. آنها افرادی متفاوتند. پس. اگر نظر بر شخص و تعیّن آنها در هر عصر 
داشته باشی» ایشان متعدّد و متفاوتند. امّا اگر نظر بر حقیقفت وجودی آنها داشته 
باشی» یک تن بیش نیستند. 

نسفی در بیان این مطلب می گوید: «ای درویش. اگر به نزد توء ابراهیم. مرد 
درازبالا و با ریش دراز است؛ محمّد(ص). ابراهيم نباشد. و اگر به نزدیک توه 
ابراهیم انسان کار بُود؛ محمّد(ص) ابراهیم باشد؛ زیرا که محمّد(ص» انسان کامل 
بود»." از همین روست که گفته‌اند: «ظهورات و بروزات کُمّل. شامل است جمیع 
مشادت و افواق نیام زا زیر همه آنها مظاهر یک حقیفت‌ان3. 

منظور از بحث ظهورات متوالی و بروزات کُمْل نیز» بیان ظهور هویّت واحده 
در اعصار گوناگون و مظاهر مختلف جسمانی است که قاعده‌ای عرفانی و عقلی 
است. زیرا عالم مُلک» e‏ و دوام همواره نیازمند حضور مظهر اسم جامع «الله» 
۱. عزیزالدین نسفی» کشف‌الحقایق» ص ۱۰۹. 


۲. همانجا. 
۳ شرح فصو ص الحكم پارساء ص 0۸۱. 


AA‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


به عنوان انسان کامل عصر است و این حقیقت واحده در هر عصری متناسب با آن 
عصر و همچنین مکانی که انسان کامل در آن ظهور یافته» نامی خواهد داشت و 
پیداست که نامهای متعدّد. حقیقت وجودی واحد را متعلّد نمی کند. همچنان که 
حفقیقت وجودی حق‌تعالی با ظهور در مظاهر بی‌نهایت. متعلاد و متکثر نمی‌شود. 
شبستری برای تبیین این مسأله حقیقت محمّدیه را به خورشیدی تشبیه کرده 
که تجلیات انوار آن. در وجود انبیای الهی ظهور یافته و در حقیقت. تمام انبیای 


مظاهر یک نورند: 
چو نور آفتاب از شب جدا شد تو را صیح و طلوع استوا شد 
دگرباره ز دور چرخ دوار زوال و عصر و مغرب شد پدیدار 
سود نور نبسی خورشید اعظم گه از موسی پدید و گه ز آدم! 


لاهیجی در شرح این ابیات از گلشن راز می گوید: «(چون اون تعیتی که از 
لاتعیّن. مُتعیّن شد. روح اعظم و عقل کل بود که عبارت از نور محمّدی(ص) است 
که اول ما حا ىالل ثوری و خلیفة حق و امام مطلق و مقصود کائنات» آن نور است 
که لولاک لما علفت لاک و حقیفت محندی» صورت و مربوب اسم کی جامع 
ا و و و ا ا 
جزویّه می‌رسد از حقیقت محمّدی نیز فیض و امداد به جمیع موجودات دیگر 
می‌رسد...پس. هرآینه» نور وجود آن حضرت مانند خورشید اعظم باشد؛ چون انوار 
وجود مراتب جزویّه و کلب عالم مُستفاد از چشمة خورشید شتا نش تقوم 
کاملان از انبیاء و اولیای مظاهر انوار جمال با کمال آن حضرت باشند که به حسب 
اقتضاء اسم الدهر در هر حینی و اوانی و ان اقطاب به قدر استعداد هر یکی» 
ظهور می‌یابد و در هر صورتی» مسمّی به اسم دیگر می‌گردد و تجلی به نوع دیگر 
می‌نماید: 


۱. گلشن راز ابیات ۳۷۵-۳۷۳ 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶۲۳ 


ده چراغ ار حاضر آید در مکان هر یکی باشد به صورت غیر آن 
فرق نتوان کرد نور هر یکی چون به نورش روی اری بی‌شسکی 
در معانی. قسمت و اعداد نیست در معانی» تثنیسه و افراد یست»! 


شبستری, گاه» در توضیح بحث ظهورات كمل و روشن کردن این نکته که انبیاء 
الهی به عنوان ظهورات حقیقت محمدیّه و مجالی نور محمٌدی, تجلیات یک 
حقیقت واحدند. آنها را به سایه‌هایی تشبیه کرده که از تابش خورشید محمٌّدی 
ظهور یافته‌اند. از آنجا که سای حقیقت وجودی مستقل ندارد و فقط نمایانگر 
EE‏ تساه اس وت رت اس لا تشه طاسقا 
همگی آنها مظاهر و مجالی یک حقیقت‌اند. هرچند در ادوار مختلف تاریخی ظهور 
یافته و نامهای مختلف داشته‌اند: 


ار تسباریخ عسالم را بب‌دانی مراتسسب را یکاک بازدانی 
ز خور. هر دم ظهور سایه‌ای شد که آن. مصراج دین را پایه‌ای شد 
زمان خواجه وقست استوا بود که از هر ظل و ظلمت مصعطفا بود 
به خط اسستوا بر قامست راسست ندارد سایه پیش و پس. چپ و راست" 


به این ترتیب. اگر حقیقت محمَدیه را به مثابة آفتاب بدانیم؛ مظاهر آن» یعنی 
انسانهای کامل هر عصر همچون سایه‌های آن حقیقت‌اند. از اين نظر, ظهورات 
انسانهای کامل در اعصار مختلف» سبب تعدد حقیقت محمدټه نشده است. 

لاهیجی نیز» منظور از این ابیات شبستری را تبیین بحث ظهورات متوالی و 
بروزات كمل دانسته و می‌گوید: «از آفتاب حقیقت محمّدی(ص» در هر حین و هر 
زمان» سایه و نشأهُ کاملی از اولیاء ظهور می‌پابد ... و نور خورشید نبی ختمی از 


۱. مفاتیح الاعجاز فی شرح گلشن راز. ص٩1.‏ ابیاتی که لاهیجی در سخن خود استفاده کرده از مولوی 
است.(ر.ک: مثنوی معنوی. دفتر اوّل. ابیات ۱۸۸-۱۸۵). 
۲ گلشن راز ابیات ۳۷۹-۳۷ 


٤‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


ابتدای طلوع که ظهور نشأه آدم است» در هر دوره و قرن» در نشأهُ کاملی به حسب 
مراتب» ظاهر می‌گردد و به سبیل بروز» ظهور می‌یابد تا به نهایت ظهور و کمال 
تیک 

شاه داعی شیرازی» در کتاب «نسایم گلشن» در شرح این مسأله می‌گوبد: 
«آفتاب نور مصطفوی» چون از شب عالم غیب. روی ظهور به سوی عالم شهادت 
نهاد. ظهور اّلش به صورت سپیده‌دم نبوت آدم بود. مثل صبح از خورشید. و ظهور 
دیگرش به صورت نبوّت موسی(ع)» مثل طلوع خورشید. اما ظهوراتی که آن نور را 
در صورت نبوات انبیاء دیگر» چون شیث و ادریس و نوح و خلیل واقع شده همه 
لاحق به ظهوری است که به منزلۀ صبح افتاد... و چون زمان ظهور سر وسیطت و 
کمال اعتدال» منتهی به حضرت محمّدی(ص) شد. آن ظهور از آفتاب نور او به 
منزلهٌ استوا از خورشید واقع گشت ... و آفتاب نور محمّدی که ظهور می‌کرد بر 
منوال خورشید. لابّد از او سایةٌ چند ظاهر شده است و آن سایه‌ها. اشخاص انبیاست 
علیهم السلام).! 

مسألة ظهورات و بروزات کل در انديشة اهل حق نیز به عنوان یک مکتب 
فکری عرفانی» جایگاه ویژه‌ای دارد؛ به طوری‌که برخی محققان. آن را نکتة مرکزی 
در اصول عقاید ایشان و سنگ‌بنای استوار تمام عقایدشان دانسته‌اند." به این ترتیب» 
ظهورات کُمّل به عنوان محور اصلی اعتقادات اهل حق» در تمام متون ایشان قابل 


ردیابی استتا. 


۱ مفاتیح الاعجاز فی شرح گلشن رازه صص ۱۰۰-4 

۲ شاه داعی شیرازی, نسایم گلشن(شرح گلشن راز)» به تصحیح پرویز عباسی داکانی. تهران, انتشارات الهام: 
۷ صص ۲۱۲ - ۲۱۳. 

۳ ولادیمیر فلودوروویج مینورسکی, یادداشت‌هایی در مورد طايفة اهل حق» ترجمه سیاوش تیموری» چاپ 
سوم تهران ناشر مترجم. ۷ ص ۱۲؛ همو «فرقة اهل حق»» مندرج در: سه گفتار تحقیقی در آیين اهل 
حق. ۱۳۷۸ ص ۳۹ 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶۲۵ 


از جمله متونی که تقریباً به طور کامل به بیان ظهورات متوالی انسان کامل در 
اعصار مختلف پرداخته کلام «بارگه بارگه» است که از قدیمی‌ترین متون اهل حق 
به‌شمار می‌رود. در این کلام که از زبان هفتاد و دو تن از پیران اهل حق بیان شده. 
ظهورات متوالی حقیقت در مظاهر گوناگون بیان شده است. از آن جمله ظهور این 
حقیقت در دورۂ انبیای الهی. همچون نوح. زرتشت» عیسی و ... تا ظهور آن در 
دورة محمّدی(ص) است. 

نکتة قابل توجه در بیان این مظاهر آن است که از هر یک از انبیای مذکور تنها 
یک‌بار یاد شده اما مظهریّت در دور حضرت رسول اکرم(ص) سه بار ذکر شده" 
که بیانگر اهمیّت این دور ظهوری از دیدگاه اهل حق است. البته در کلام «بارگه 
بار که سلسله این ظهورات ادامه بافته و مظاهر دیکری جون شاه خوشین ‏ و تلطان 
اسحاق" را نیز که مورد پذیرش اهل حق‌اند. دربرمی گیرد. 

به این ترتیب» از دیدگاه اهل حق نیز حقیقت محمّدیّه که گاه از آن به «ذات» 
تعبیر می‌کنند. مظاهر متعدّدی در اعصار گوناگون دارد. اما حقیقت وجودی آن» یکی 
بیش نیست که صورت‌های متعلّد و متفاوت می‌یابد و در اصل «همان جوهر 
ملکوتی(ذات) است که در تمام اعصار در جامه‌های مختلف بشری تجلی رن 
و به صورت انبیای الهی و اولیای کامل ظهور می‌نماید. از این منظر. در انديشة اهل 
حق نیز انبیای الهی مظاهر همان حقیقت الهی‌اند؛ چنانکه در کلام دورة قالب. در 
بیان حقیقت وجودی انسان کامل و ارتباط او با انبیاء الهی آمده است: 


۱. نامه سرانجام یا کلام خزانه. کلام بارگه بارگه» صص ۰- AY‏ 
۲ همان صفحات ۵۸ 1۲-1۱ 

۳ همان ص ۵ 

۱ همان ص 0 ص‎ .٤ 


۵ موسیقی و عرفان. سنت اهل حق. ص ۸ 


٣‏ مهستی‌شناسی عرفانی اهل حق 
جلاش هصانه روی گشت انبساوه! 
یعنی: جلوه این حقیقت. در مظاهر تمام انبیای الهی» ظهور یافته است. 
به عبارت دیگر. تمام پیامبران الهی. به عنوان انسانهای کامل عصر خود. مظاهر 
یک حقیقت بوده‌اند؛ هرچند صورت ظاهر آنها با هم متفاوت بوده اما این تفاوت 
صورت‌ها سبب تفاوت حقیقت آنها نمی‌شود؛ چنانکه جناب مولوی نیز این نكتةۀ 


ظریف را در غزل زیبای مشهورش اینگونه بیان می کند: 


آن سرخ قبایی که چو مه پار برآمد امسال در اين خرقةۀ زنگار برآمد 
آن ترک که آن سال به یغماش ببردند این است که امسال عرب‌وار برآمد 
آن یار همان است اگر جامه دگر شد آن جامه بدل کرد و دگر بار برآمد 
آن باده همان است» اگر شیشه دگر شد بنگر که چه خوش بر سر خمار برآمد 
گر شمس فرو شد به غروب. او نه فنا شد از بسرج دگر آن شه انسوار برآمد 
گفتار رهاکن بنگر آينة عين کان شبهه و اشکال ز گفتار برآمد 
شمس‌الحصق تبریز رسیده است بگوئید کز چرخ صفا آن مه اسرار برآمد 


این نیست تناسخ» سخن وحدت محض است ‏ کز جوشش آن قلسزم زخار برآسد" 

مولوی در این ابیات. جهت ملموس‌تر کردن ظهورات متوالی انسان کامل. از 
اصطلاحاتی چون «جامه بدل کردن» و «شیشه دگر شدن» استفاده کرده و توضیح 
می‌دهد. همچنان‌که حقیقت یک فرد با تغیبر لباس او دگرگون نشده و آن شخص 
متعلّد نمی‌شود؛ حقیقت انسان کامل نیز با ظهور در جسم‌های عنصری متفاوت. در 
اعصار گوناگون متعدّد نمی‌شود؛ بلکه همان حقیقت واحد است که هر بار لباس 


ڈیکرئ ر نن کرد6 امیتتاه 


3 کلام قالب. ص AY‏ 
5 کلیّات شمس یا دیوان کبیر ج ۲ ص۷۷ 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶۲۷ 


به تعبیر دیگر» همچنان‌که اگر یک باده را از شیشه‌ای به شیشۀ دیگر منتقل کنند. 
این عمل» سبب ایجاد تغییر در باده نمی‌شود؛ ظهورات متوالی انسان کامل در 
جامه‌های گوناگون بشری نیز سبب تغییر و تعلّد او نمی‌گردد. به بیان تمثیلی مولوی؛ 
باده همان است که بود اما ظرف آن تغییر یافته و این تغییر ظرف باعث تغییر 
مظروف. نمی‌شود. و هر کسی که به حقیقت وجودی انسان کامل در ورای اجسام 
عنصری او بنگرد» به وحدت آن حقیقت متعالی پی می‌برد» اما اک کسی در بند 
ظواهر و صورت بماند و به باطن او نظر نکند. گمراه خواهد شد: 

گر به مظروفش نظر داری» شهی ور به ظرفش بنگری» تو گمرهی ' 

مولوی توضیح می‌دهد که اگر چه برای ملموس‌تر کردن موضوع ظهورات 
متوالی انسان کامل» ناگزیر از آوردن تمثیل هستیم. اما همین تمثیل‌ها هم می تواند 
شبهه‌انگیز نیز باشد و برای درک حقیقت. لازم است که انسان با دیدة بصیرت. این 
حقیقت را بنگرد تا دچار شبهاتی چون تناسخ نشود و دریابد که منظور عارفان در 
تأکید بر ظهورات متوالی یک حقیقت در جامه‌های گوناگون به معنی اعتقاد آنها به 
تناسخ نیست؛ چراکه که عارفان» دیدگاه توحیدی «وحدت وجودی» دارند و از این 
دید گاه توحیدی. عقیده تناسخ استنباط نمی‌شود. 

خلاصه آنکه منظور عارفان از این مباحث. بیان ظهورات متوالی حقیقت واحد. 
در جلوات متعلّد است. همانند موج‌هایی که از جوششن یک دریای خروشان پدید 
آمده‌اند و همگی حاکی و بیانگر حقیقت همان دریا هستند که واحد و یگانه است. 
اگرچه موج‌ها متعدد یا متفاوت باشند. 

بر همین اساس» مولوی تمام انبیاء را دارای حقیقت وجودی واحد می‌داند و 
معتقد است که انسانهای کامل, دارای اتحاد نوری‌اند. از این‌ری محققان نیز معتقدند 


که «سخن او محمول است بر اتحاد نورانی و وحدت متجلی. و کثرت مظاهر و 


1۵٩ مثنوی معنوی, دفتر ششم. بیت‎ ١ 


۸ سستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


مجالی». البته ظهورات كمل محدود در انبیای الهی نیست؛ بلکه این ظهورات تا 
زمان ظهور خاتم ولایت. ادامه دارد و همۀ این اولیاء که در زمانها و مکانهای 
مختلف ظهور می کنند» همگی تجلی یک نور واحدند و از این‌رو یکی بیش نیستند: 
چون از ایشان مجتمع بینی دو یار هم یکی باشند و هم ششصد هزار 
بر مش‌ال موجهااعدادشان در عدد آورده باشد بادشان 
EL‏ داری خود یکی است وآنکه شد محبوب ابدان در شکی است" 
زیرا اگر چه خورشید حقیقت انسان کامل» یکی بیش نیست. اما مظاهر آن 
بسیار است و آن حقیقت» در هر زمان و مکان یا در هر عصرء خود را به صورت و 
شکلی متناسب با آن زمان و مکان آشکار می کند: 


هر لحظه به شکل آن بت عیّار برآمد هر دم به لباس دگر آن یار برآمد 
القصه هم او بود که می‌آمد و می‌رفت تا عاقبت آن شکل عرب‌وار برآمد؟ 


این تعد صورت‌ها برای حقیقت وجودی انسان کامل که از آن به بروزات و 
ظهورات ككل تعبیر می‌شود. «اشاره به حقیقت واحد روحانی و نورانی انبیاء و اولیاء 
الهی دارد که در اعصار و ادوار مختلف دارای ظهورات گوناگون‌اند»." شیوایی و 
گیرایی سخنان مولانا در بیان ظهورات انسان کامل سبب شده که این شیوه توسط 
شاعران عارف پس از او مورد پیروی قرار گیرد. از آن جمله در دیوان شمس مغربی» 
غزلی هست که از آغاز تا انجام. یادآور همان غزل «آن سرخ قبایی...» مولوی است؛ 
چنانکه بسیاری اصطلاحات آن را نیز به کار برده و می‌گوید: 


این ترک تنگ چشم که امسال شد پدید از تازه تازه نیسست پدی‌دار آمده 
آن شاه پثرب است که در روم. قیصر است و آن ماه رومی است. عرب‌وار آمده ... 


5 مولوی نامه ج ص۸۸1 
۲ مثنوی معنوی. دفتر دوم. اببات ۱۸۷-۱۸۶ 
۳ مولوی. غزلیات شمس. ج ۰۲ ص ۰. نقل از: دکتر کاظم دزفولیان. شرح گلشن را ص ۲۸۰. 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶۲۹ 


تکرار نیست. چون که لباس است مختلف گرجه حقیقت است به تکرار آمده 
این موج‌ها ز بحر یط حقیقت است وین جوش‌هاز لزم زخار آمسده! 
در اینجا نیز شمس مغربی» همچون مولاناء تعلّد و پیوستگی ظهورات را برای 
اتشاق کال مشاه تا هاش ما داتفه که یک تنعل بر هاده 
است. از این جهت. تأکید کرده که ظهورات متوالی انسان کامل» به واسطه آنکه 
لباس‌ها یا همان جسم‌هایی که در اعصار مختلف یافته» از نظر تعیّن شخصی متفاوت 
بوده‌اند؛ پس. تکرار در تجلّی نیست. هرچند این ظهورات. پیوسته و مداوم بوده و 
به عبارت دیگر» حقیقی بوده که به دفعات و به صورت مکرر در عالم ظهور یافته و 
هبار تاش تاو افو سیک 
سلطان ولد نیز در توضیح سخنان پدرش مولاناء به آیه‌ای از قرآن استناد کرده 
که در آن» خداوند. مومنان را کسانی معرفی کرده که میان پیامبران او فرق 
نمی گذارند و می گویند: «ا نفرق ین آحد منهْم»." سلطان ولد» منظور از این آیه را 
بیان اتحاد نوری انبیای الهی با وجود تعداد و تکثر در جسم‌ها می‌داند و برای 
روشن‌تر کردن این مسأله حقیقت وجودی انبیاء را به طلایی تشبیه می کند که زرگر 
از آن ظروف متعدّدی می‌سازد اما با وجود تفاوت ظروف و نامهای آنهء جنس تمام 


آنها یکی است: 


لا نرق گت حق انسدر کلام نیسست فرقی در مان آن کرام 
گر بو فتاه اتی ارا تع ده لیک در بساطن, يدند ایشسان كد 
بسود از یسک نور پُسر آن جسمشان بنگر اندر نور و بگذر ز اسمشان 
زرگر ار سازد ز زر صد گونه ظرف جمله را یک دان و یک بین. گر به حرف 


۱. شمس‌الدین محمّد تبریزی مغربی. دیوان کامل شمس مغربی» تصحیح ابوطالب میرعابدینی تهران انتشارات 
زوا ۰۱۳۵۸ صص ۱۹۶ - ۰1۹4۵ 


۲ قرآن مجید. سور بقره (۲)» آیه .۱۳٩‏ (میان هیچ یک از ایشان فرق نمی‌گذاریم). 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


هر یکی را زان سود نامی دگر همچو کوزه يا چو کاسه بسی شسمر 
جمله را صَراف داند یک زر است بهر ظرف آن را نگوید کمتر است 
یک بود پیشش بهاشان بی گمان زان که یک چیز است زر نقد کان' 


بنابراین» اگر همچون ظاهربینان» نظر بر ظاهر و صورت انبیاء داشته باشی» آنها 
را متعدد می‌بینی امّا اگر به حقیقت آنها بنگری. خواهی دانست که همگی مجالی 
یک نورند. محقّقان عارف نیز همواره متذکر این نکته بوده‌اند که «به حسب تَعَيّن و 
صورت. امتیاز مان کم واقع است و آدم و نوح و موسی و عیسی سلام‌الله علیهم 
عرازم ری )ول NE‏ تشه هه اهر و ها کر 
مدق انك" ۱ 
به این ترتیب» انسان کامل هر عصر به عنوان مظهر اسم جامع «الله» و پادشاه 
همه عوالم. لازم است که در عالم لک نیز مظهری به شکل و جامة بشر داشته باشد 
تا عامل بقای آن گردد؛ به قول مولوی: 
آن پادشاه اعظم. در بسته بود محکم پوشید دلق آدم. امروز بر در آمد 
سلطان ولد نیز انسان کامل را در هر عص همین گونه معرفی می‌کند و 
می گوید: 
اج مت ور ان سر نیست پوشیده زو نه خير و نه شر" 
زیرا انسان کامل از نظر حقیقت وجود عین حق است. اما از نظر تعیّن شخصی 
است که از حق‌تعالی ممتاز می‌شود و تفاوت می‌یابد؛ چنانکه شيخ محمود نیز در 
توصیف انسان کامل می‌گوید: 


۱ سلطان ولد. انتهانامه. تصحیح محمّدعلی خزانه‌دار لو تهران» انتشارات روزنه» 77 ص . 

۲ مفاتیح‌الاعجاز فی شرح گلشن رازن ص .۹٩‏ 

۳ سلطان ولد ولدنامه. تصحیح جلال الدین همایی به اهتمام ماهدخت بانو همایی تهران مسسه نشر هماء 
۲ ص ۳۱۹ 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶۳۱ 


زهى نور خداظل الى" 

لاهیجی در شرح این نکته می گوید: «یعنی آن حضرت من حيث الحقيقة. عين 
نور خدا است و به حکم اتحاد مظهر و ظاهر, امتیاز از مابین مرتفع است و من حیث 
الشخعص اوا ظل الهی است. یعنی سایهٌ الهی است؛ چو الّه به صورت آن 
حضرت ظهور یافته است» ۲ 

البته شناختن این حقیقت. دیده حق‌بین می‌خواهد. چنانکه عطار می‌فر ماید: 

مرد می‌باید که باشد شه‌شناس گر ببیند شاه را در صد لباس" 

و سلطان ولد نیز معتقد است که در این دنیا که همچون شبی ظلمانی است. 
تنها انسانهای آگاه و دیده‌ور قادر به شناختن حقیقت نوری انسان کامل‌اند اگرچه 


در جام بشری عادی. ظاهر شده باشد: 


همچنین هرکسی که حق را دید در تسن اب و گل» ورا بگزید 
در جهان شب. او چو دیده‌ور است دید حق را اگرجه در بشر است؟* 


علّت این امر آن است که انسان حق‌شناس» نظر بر حقیقت و معنی انسان کامل 
دارد و با چشم جان, نور الهی او را می‌شناسد و از این جهت. جسم ظاهر که به 
منزلة لباس آن حقیقت است. دیده دل او را نمی‌پوشاند. به قول شمس مغربی: 
نیست پنهان حق ز چشم جان مرد حق‌ شناس 
۱ گرچه هر ساعت نماید خویش را در هر لباس 
هر زمان آید به لبسی, یار از خلوت برون 


گاه اطلس پوش گشته. گاه پو شیده پلاس ۳ 


۱. گلشن راز بیت ۳۸۱ 

۲. مفاتیح الاعجاز فی شرح گلشن رازن ص ۱۰۱. 
۳ منطق الطيرء ص۸ 

1 سلطان ولد. ولدنامه. ص ۲۲۰. 


۳۲ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


گر هزاران جامه پوشد قامت او هر زمان 
بر نظر هرگز نگردد ملس زان التباس ' 

نک جالب در سخنان مولوی» سلطان ولد و شمس مغربی» آن است که از 
ظهورات انسان کامل به «جامه» و «لباس» تعبیر کرده‌اند. البته گویا این اصطلاح قبل 
از آنها نیز کاربرد داشته؛ چنانکه عطار نیز مظاهر را «لباس» نامیده و معتقد است که 
انسان کامل به عنوان «پادشاه اعظم»» صدها و بلکه هزاران لباس بشری داشته و دارد. 
اما دیده‌ای شه‌شناس لازم است که او را در این لباس‌ها بشناسد. " 

در متون اهل حق نیز اغلب از مظاهر به «جامه» تعبیر شده است. نمونه این 
موارد را می‌توان در کتاب تذکرة اعلی یافت که تمامی آن در شرح مظاهر هفت‌گانة 
مورد تأیید اهل حق است و از همه آنها به «جامه» تعبیر کرده و در بیان چگونگی 
پیدایش ظهورات. نخستین آنها را در «جامةٌ خاوندکاری» و سپس «در جامة مولا 
علی» می‌داند. سپس؛ در ابتدای هر یک از بخش‌ها که به مظاهر دیگر احتصاص 
يافته» باز هم از آنها با عنوان «جامه» یاد کرده است: «کیفیت جامة شاه خوشین که 
جامة سیم است» ۳ و «آمدن پادشاه عالم در جامة سلطان سحاک که جامۀ چهارم 
است»" و همین‌طور دربارة سایر مظاهر یعنی شاه قرمزی» محمّدبیگ و آتش‌بیگ نیز 
از همین اصطلاح استفاده شده است." 

استفاده از این اصطلاح در متون اهل حق» جهت معرفی ظهورات انسان کامل. 
با سخن دیگر عارفان مسلمان همسان است و نشان می‌دهد که ایشان در انتخاب 
واژه برای بیان ظهورات» به دقت عمل کرده‌اند؛ زیرا اصطلاح «جامه» و «جامه بدل 


۱. دیوان شمس مغربی» صص ۱۵۱- ۱۵۲. مُلتبس: پوشیده شده و اشتباه کرده شده. 
۲ منطق الطیرء ص۸ 

۳ تذکرۀ اعلی. ص ۲۹. 

۶ همان. ص ۵۶4. 

۵ ر.ک: همان صفحات ۸۷ ۱۲۶ ۱۳۲. 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶۳۳ 


کردن» برای بیان ظهورات کُمّل. در میان عارفان آگاه» متداول بوده است. بدیع‌الزمان 

فروزانفر در شرح سخنان مولوی در اینگونه موارد می‌گوید: 
«به عقیدهُ صوفیه, هر یک از انبیاء و اولیاء مرتبه‌ای از مراتب ظهور حق هستند 
SN EE‏ ها تاه ی EA RACE‏ هرس زا لس 
می‌نامند. فی المثل کلمة موسوی, نمودار کثشرت و حفظ آداب شریعت و كلمة 
عیسوی نشانهة وحدت و کلمۀ محمّدی نماینده جامعیّت است و چون اعتبار به 
معانی و اوصاف است و جنسیّت نزد صوفیه به معنی متحقّق است نه به صورت» 
پس هرجا که آن اوصاف و معانی را بیابیم» آن حقیقت و ظهور را یافته‌ایم. مشل 
آن‌که آب در کوزه و در پیاله و در قدح ریزند که در هر یک که باشد صفات آب 
با آن همراه است و تشنگی را فرو می‌نشاند و تشنه به اختلاف ظروف از 
نوشیدن آب صرفنظر نمی کند. مراتب ظهور. همچنین است و اگر رنگ و 
صورت. خلاف یکدیگر باشند. مرد حقیقت‌بین بدان نمی‌نگرد و بنا صورت 
نمی‌شود و چشم بر معنی می‌گمارد و چون فیض. انقطاع نمی‌پذیرد؛ مراتب 
ظهور. محفوظ به سنخ و نوع است و در هر عهدی. حقایق مردان حق جلوه‌گر 
است و صوفیان در این مورد می گویند فلان کس بر قدم حضر است يا بر قدم 
ابراهیم است و قدم در این گونه تعبیرات. معنی درجه و مرتبه می‌دهد ... و آن 
حقیقت. قائم و در تجلی است. اگرچه صورت. دیگرگون می‌شود و این 
اختلاف صورت را صوفیان به بدل کردن جامه تعبیر می‌کنند». ' 
به این ترتیب کاربرد اصطلاح «جامه» در بیان ظهورات کل امر تازه‌ای نیست 

که در متون اهل حق نیز عجیب به نظر برسد. همچنانکه این کاربرد در دوره‌های 


بعد نیز در سخن عارفان دیده می‌شود؛ چنانکه خواجه محمد پارسا دو سرج 


فصوص الحکم. حهت نبیین یگانگی وحودی الیاس و ادریس از اصطلاح (کسوت» 


. بدیع‌الزمان فروزانفره شرح مثنوی شریف ج 5 صص ۷ — ۰۱۸۸ 


۶۳ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


ابتفاده کر دوو معتغد: افیف که تات این دی اهن یک اهر واخد است که هر با 
کسوتی پوشیده و ظاهر شده تا نشان دهد که صورت‌ها و جسم‌های متعدّد برای یک 
حقیقت. باعث تعد آن حقیقت نمی‌شود. وی در بیان این مطلب می‌گوید: 

«مقصود آن است که الیاس- علیهالسلام- ادریس بوده است که صورت 
شخصيّه او فانی شد و حقیقت روحیّه به آسمان مرتفع گشت. باز به صورت 
شخصیّه الیاسیه عود کرد. تا محجوبان بدانند که اگر فسادی به صورت حسیّه راه 
یابد. آن سبب فنای حقیقی نمی‌گردد و حق» قادر است که باز آن را کسوتی بخشد 
ویک از دیکزش بیدا کند؛ اگر راع 

شمس مغربی نیز در اشعار خود به‌کرات. از واژه «لباس» و «کسوت» در بیان 
وات اسفاده رکا سک 


یار ما هر ساعتی آید به بازار دگر تا بود خسن و جمالش را خریدار دگر 
کسوت دیگر بپوشد. جلو دیگر کند مظهر دیگر نماید. بهر اظهاری دگر" 


یا در جای دیگر آورده است: 
هر زمان خورشید او از مشرقی سر برکند ماه مهر افزاش هردم. جلوة دیگر کند 
وز برای آنکه تا نشناسد او را هرکسی قامت زیباش هر دم کسوتی دیگر کند 
صورت او هر زمانی معنی دیگر دهد معنی‌اش هر لحظه‌ای از صورتی سر برکند" 
جامی نیز در بیان ظهورات انسان کامل از مظاهر با عنوان لباس‌های آن حقیقت 


یاد کرده و می گوید: 


هر لحظه نمایی به لباس دگرم رخ گاه از بت فرخار و گه از لعجت حَلّخ 
را که کی خر او هت شرا دیدار تو فرخنده و رخسار تو فرخ 


آ9 شرح فصو الحکم پارسا. ص 19۰ 
۲ دیوان شمس مغربی. ص ۸ - .1٤4‏ 
۳ همان» ص ۱۳۷ همچنین ر.ک: همان» صص ° VA‏ 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶۳۵ 


اطوار ظهور تو بود ظاهر و باطن بر ظاهر تن جلدی و در باطن آن شخ 
زین نکته مرا طعن تناسخ مزن ای شیخ تکرار ظهورات بود این نه تناسخ! 


بیت پایانی غزل جامی» یادآور این نکته است که بحث ظهورات کم برای 
همگان قابل درک نیست و تنها کسانی که با مباحث «وحدت وجود» «تجلی» و 
چگونگی ظهور مظاهر در اعصار مختلف آشنا باشند می‌توانند آن را درک کنند و 
دریابند که «ظهورات کل و تعلق آنها به صادر اوّل و مادون وی» به حکم احدیّت 
حقیقت و سریان آن در ضور مختلفه است. مانند سریان ظهور هویّت حق در مظاهر 
اسماء و صفات» ۱ ۱ 

بنابراین» جامی در این ابیات اشاره می کند که انسان کامل(که مظهر تام خداوند 
است)» به صورت متوالی و پی در پی» در جَلوات و لباس‌های مختلف و با نام‌های 
گوناگون» در عالم ظهور می‌کند و با عارفان آگاه و روشن‌ضمیر نرد عشق می‌بازد. 
وی» توضیح می‌دهد که این موضوع» ربطی به قضية تناسخ ندارد؛ بلکه «تکرار 
ظهورات» در کسوت‌ها و لباس‌های گوناگون است که البته» شیوخ ظاهربین و ناآگاه 
به اسرار آن آگاه نیستند و عارفان را مورد طعن قرار می‌دهند. 

قابل ذکر است که درک این مفاهیم. علاوه بر آگاهی از مباحث عرفان نظری» 
نیازمند ذوق و شهود نیز هست؛ چنانکه محققان آگاه نیز این نکته را یادآور شده و 
گفته‌اند: «ظهور حقیقت محمّدی, در صوّر مختلفة کمّل. مثال ظهور هویّت حق است 


در مظاهر اسماء و صفات» و ادراک این معنی» جز به کشف خاص میسر نیست.)" 


۱. دیوان جامی. ص ۲۹۷. فرخار: دی معبد. بتخانه؛ لَعبّت: عروسک. استعاره از معشوق زیبا؛ خلْخْ: شهر بزرگی 
است در خطای که مُشک خوب از انجا اورند و خوبان را بدانجا نسبت کنند. چه مردمان انجا در جمال و خسن 
ضرب المثلاند. (لغت ناه دهخدا) 

۲. حسن حسن‌زاده آملی» سرح‌العیون فی شرح‌العیون(عیون مسائل نفس و سرح عیون در شرح عیون مسائل 
نفس)» ترجمه محمّدحسین نائیجی» قم انتشارات قائم ال محمّد(عج). ۱۳۸۸.ج ۰۲ ص ۳۲ 

۳ مفاتیح الاعجاز فی شرح گلشن راز ص ۱۰۳. 


٩‏ هستی شناسی عرفانی اهل حق 


نکن مهمی که در بحث ظهورات کمل بابد به آن توجه داشت این است که این 
ظهورات. پیوسته و دائمی است؛ زیرا عالم ملک برای پایداری و بقا نیازمند حضور 
مظهر اسم جامع «الله» است که همان انسان کامل است. از اين‌رو؛ طبیعی است که 
این ظهورات. پس از دور؛ ختم نبوّت نیز باید ادامه پیدا کند. اما تفاوت ظهوراتی که 
پس از دورة ختم نبوت صورت می‌گیرد با ظهورات پیش از آن» در این است که 
ظهورات پیشین به صورت انبیاء الهی ظاهر می‌شدند. اما با ختم نبوّت. این ظهورات 
به صورت اولیاء ال خواهند بود. 

شيخ محمود شبستری نیز در بیان همین نکته آغاز ظهورات را با پیدایش 
حضرت آدم(ع) ذکر کرده و معتقد است که کمال این ظهورات در وجود حضرت 
ختمی مرتبت(ص) به وقوع پیوسته است. البته این به معنای انقطاع ظهورات نبوده؛ 


زیرا پس از ان دوره ظهور ولایت آغاز شده انت 


نبوت را ظهور از آدم امد كمالش در وجود خاتم آمد 
ولایت بود باقی تا سفر کرد جو نقطه در جهان دوری دگر کرد! 


بنابراین پس از ختم نبوت. ظهورات كمل در وجود اولیاء الهی تحقق می‌یابد و 
«اعتقاد کلی مسلمانان ی است که دوره نبوّت تشریعی به وجود خاتم‌الانبیای 
علیه‌الصلاة و السلام. ختم شده است که فرمود: لاثبی بعدی. اما دور نبوّت تفربعی 
و ولایت تکمیلی که ملازم امامت و ولایت باشد به عقیده بسیاری از مسلمین. به 
حصوص عرفا و صوفیه. اعم از شیعی و سنی» در تمام ادوار و ازمنه» بدون فترت و 
انقطاع تا قیام قیامت دوام و استمرار دارد و هیچ عصر و زمان. از حجّت و امام و 
ولی عصر خالی نباشد»." به قول مولوی: 


۱. گلشن راز ابیات ۳۱۷-۳ 
5 مولوی‌نامه. ج ۲« ص ۸ 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶۳۷ 


پس به هر دوری ولیی قائم است تا قيامت آزمایش دائم است' 

ابن‌عربی نیز در بیان استمرار ظهورات انسان کامل بعد از ختم نبوّت می‌گوید: 
«إغلم ان الولایه هئ آلفلكة المُحط آلعام و لهذا لم تم ... اقا وة التشريع و 
آلرسالة فمنقطعة و فی مُحَمّد صلی الله یه و سلم قد نمطت فلا بی بَخدة»." يعنى: 
«بدان که ولایت فلک محیط عام است که هرگز منقطع نخواهد شد... ولی نبوت و 
رسالت تشریعی با محمّد صلی الله علیه و سلّم خاتمه یافت. بعد از او نه صاحب 
ری ر دی ی 

قیصری در شرح این سخن ابن‌عربی یعنی پیوستگی و عدم انقطاع ولایت. 
می گوید: «ولایت صفت حق و نبوت صفت خلق است»؛" زیرا «للَه لم یتسم بتبى و 


ا و ات تصف بهذا آلامئم فقال: الاوك الل اموا و قال: هو 
لول * الحمیدا ۷ یعنی یعنی: خداوند. نبی و رسول نامیده نشده» امّا ولی نامیده شده و با 


این اسم در قرآن توصیف شده جایی که می‌فرماید: خداوند. ولۍ کسانی است که 
ایمان آوردند. همچنین جایی که می‌فرماید: او(خداوند) ولي" ستوده است. 

به این ترتیب» «چون رسالت و نبوّت از صفات کوانيٌ زمانیه است. به انقطاع 
زمان منقطع می‌شود. اما ولایت» صفت الهی است که خود در کریمۀ قرآن مجید 
فرموده است: له ول آلذین آَمَنوا. و همان‌طور که وجود الهی؛ ازلی و ابدی است و 


قابل انقطاع نیست» صفت الهی نیز از ازل بوده است و تا ابد پایدار خواهد بود" 


۱. مثنوی معنوی» دفتر دوم بیت 7۲۱۸ 

۲ فصو الحکم. ص ۱۳۶. 

۳ حسین مریدی. شرح و ترجمة فصو ص الحکم. ص ۰۲۳۶ 

۳ رسائل قیصری. ص 5۳1 

۵ قرآن مجید. سوره بقره(۲) آیه ۲۵۷. (خداونده سرپرست کسانی است که ایمان آورده‌اند). 
7 همان سوره شوری(۶۲) آیه ۲۸. (اوست سرپرست ستوده). 

¥ شرح فصو الحکم قیصری. ص AYY‏ 

۸۹٦ مولوی‌نامه. ج ص‎ A۸ 


ETA‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


ابن‌عربی معتقد است که نخستین ظهور حقیقت محمّدیه در مرتبة ولایت» یعنی 
پس از ختم نبوّت. در وجود حضرت علی(ع) بوده است. وی این نکته را در 
فتوحات مکیّه» زمانی بیان می کند که به بحث دربار حقیقت محمّد(ص) پرداخته و 
ایشان را عقل اول و نخستین تجلی الهی معرفی می‌کند. سپس. نزدیک‌ترین وجود به 
این نور الهی راء حضرت امیرالمومنین علی‌بن ابیطالب دانسته و می‌گوید: 

«(حقيقة e‏ الْتَمَاة بالعقل فان سید العام بأشره و 
ول ظاهر فی | بت آلناس یه على بن آبی طالب امام العالم وا 
۳ بعت تفت یی قرو ماما ماو ناه مس ا 
عقل است و او سرور تمام عالم و اوّلین چیزی است که در وجود ظاهر شده ... و 
نزدیکترین مردم به او علی‌بن ابیطالب است که امام عالم و سر تمامی انبیاست. 

برخی محققان عرفان نظری» در شرح این سخن ابن‌عربی» منظور از آن را مقام 
ولایت حضرت علی(ع) دانسته و معتقدند که حقیقت انسان کامل. پس از ختم دور 
نبوّت. دیگر کسوت انبیاء نپوشیده» بلکه به صورت اولیاء ظهور کرده و نخستین 
ظهور آن نیز در وجود حضرت علی(ع) بوده است. آقا محمّدرضا قمشه‌ای در 
تعلیقات خود بر شرح فصوص قیصری می گوید: 

«حقیقت انسان کامل» پس از ختم نبوّت. دیگر لباس انبیاء نپوشید و به اوصاف 
ولایت ظهور یافت و صاحب این مرتبه نیز خاتم‌الاولیاء مظهر خداوند ولی ستوده 
است که همان ولی الله غالب» علی‌بن ابی‌طالب(ع) است؛ زیرا او E‏ مردم 
به خاتم انبیاء در عالم غيب و شهادت است؛ چنانکه صاحب فتوحات نیز 9 از یاد 
کردن از رسول ما(ص) و اینکه او اولين ظاهر در وجود است» نزدیکترین وجود را 
به او» علی‌بن ابیطالب دانسته که امام عالم و سر تمامی انبیاء است و محدث کاشانی 


۱. الفتوحات المکیّه ج۰۱ ص ۱۱۹ 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶۳٩‏ 


نیز این مطلب را در کلمات مکنونه از وی نقل کرده است و من می‌گویم که این 
سخن او دلالت است بر اینکه خاتم ولایت مطلقۂ الهیه نزد او علی‌بن ابیطالب است؛ 
همچنان که نزد ما هم همین‌طور است».! 

وی در جای دیگری که باز به همین بحث پرداخته» توضیح می‌دهد که منظور 
از خاتم اولیاء» آن نیست که بعد از او ولۍ دیگری نباشد؛ بلکه منظور آن است که 
حضرت علی(ع) دارای بالاترین درجه ولایت است: «منظور از خاتم اولیاء. کسی 
نیست که بعد از او ولی دیگری در عصر و زمان نباشد؛ بلکه منظور این است که 
بالاترین مراتب ولایت نزدیکترین درجات قرب از آن اوست. به جهت آنکه 
هیچ کس نزدیک‌تر از او به حق‌تعالی نیست و بالاتر از مرتبة اوه در ولایت و قرب. 
مرتبه‌ای نیست»." 

جندی نیز در شرح فصوص خود متذکر همین نکته شده و معتقد است که مقام 
ولایت حضرت علی(ع) به عنوان «حقیقت عَلویّه» همان باطن «حقيقت محمدیّه» 
است که در لباس ولایت ظاهر شده و از این جهت. تفاوتی ان حقیقفت وجودی 
ایشان نیست. وی حضرت علی(ع) را به جهت آنکه نخستین ظهور حقیقت انسان 
کامل در جامة ولایت بوده «آدم اولیاء» نامیده وتأکید می کند که او نام سبب 
قفاوت قن سشفس تم ی ۱ 

از این جهت حضرت علی(ع) در مقام ولایت» انسان کامل عصر و کون جامع و 
مظهر آتم اسماء و صفات الهی است و لذا هر آنچه دربارة رن محمّد(ص) 
هدق فن کد وهار ةا ان نیز ساد ا از له آنکه دریاره رت 


.11٩ آقا محمّدرضا قمشه‌ای» تعلیقات شرح فصوص الحکم قیصری. ص‎ .١ 

۲. همان ص .٤٤٤‏ 

۳ شرح فصو الحکم جندی. ص ۲۸۲. 

.٤‏ مبانی قرآنی و روایی فراوانی نیز در تأیید این یگانگی نوری وجود دارد که در فصول قبل به آنها اشاره شد. 
ر.ک: صص ۳۳۹- ۲ از همین کتاب. 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


رسول(ص) گفتیم که حقیقت وجودی ایشان بوده که در انبیاء پیشین نیز ظهور کرده 
و تمام آنها جلواتی از حقیقت ایشان بوده‌اند. همین نکته دربارة حضرت علی(ع) نیز 
صادق است و از همین روست که عارفان آگاه» حقیقت علویه را نیز در وجود سایر 
انبیاء شهود کرده‌اند؛ چنانکه در این شعر منسوب به مولانا نیز همین نکته بیان شده 


است: 

تا صورت و پیوند جهان بود. علی بود 
تا نقش زمین بود و زمان بود. على بود 

هم آدم و هم شیث و هم ادریس و هم ايوب 
هم يونس و هم یوسف و هم هود. علی بود 

هم موسی و هم عیسی و هم خضر و هم الیاس 
هم صالح پيغمبر و داوود. على بود 

این کفر نباشد سخن کفر نه این است 
تا هست على باشد و تا بود على بود' 
شاعران عارف شیعی نیز در ابتداء آگاهی خود را بر یگانگی حقیقت 
وجودی حضرت علی(ع) و حضرت محمّد(ص) بیان می‌کنند تاروشن 
شود که در دیدگاه ایشان, «حقیقفت علوی» همان «حقیقفت محمّدی» است و 
لع دسر مد د كر ع ستاو و ف ی و ن 

محمّد(ص) است؛ چنانکه صغیر می گوید: 


خواست چو از غیب ذات شاهد یکتا جلوه دهد در ظهور طلعت زيبا 
کنز خفی را کند به خلق هویدا بهر تماشای آن حمال دل‌آرا 


آینه‌ای ساخت از حمال محمد... 


۱. ملا محسن فیض کاشانی» مجموعه رسائل فیض» ج" اللشالی. ص ۸۵ محمّدرضا قمشه‌ای. مجموعه آثار 
حکیم صهبا عارف الهی اقامحمّدرضا قمشه‌ای. تصحیح حامد ناجی اصفهانی و خلیل بهرامی قص رجمی. 
اصفهان. کانون پژوهش» ۰۱۳۷۸ ص ۱۲۷. 
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پس» علی آن کو به کردگار ولی بود جای‌نشینش به مسند ازلی بود 
حامل اسرارش از خفی و حلی بود قول محمد همان مقال على بود 


قول علی بد همان مقال محمد ' 
براساس همین آگاهی به یگانگی وجودی ایشان است که شاعران شع 
حضرت علی(ع) را نیز به عنوان انسان کامل عصر. مظهر اسم جامع «الّه؛ دانسته‌اند 


که بعد از دور ختم نبوّت. در وجود ایشان ظهور و بروز یافته است: 


ساقی بزم کبریا بودند یک دور انبیا ساقی کوثر حالیا با جام سرشار آمده 
تا حق‌پرستان برملا بینند یزدان را لقا ز اطلاق و غیب و اختفا در قید اظهار آمده 
رفتم خطا این راه راء او مظهر است الله را کی رفته تا آن شاه را گویم دگربار آمده" 


در این دید گاه» حضرت علی(ع)» به عنوان انسان کامل» وجه الله باقی دانسته 
شده که تمام اسماء و صفات الهی در وجود ایشان به ظهور رسیده وتا 
که وجود مظهر «الله» در عالم ملک برای بقای آن ضروری است. لذا شاعر نیز تأکید 
کرده که این حقیقت. همواره در عالم بوده و خواهد بود. چنانکه نخستین ظهورات 
آن در جام انبیاء الهی ظاهر شده تا آنکه پس از ختم نبوّت. نوبت به دور ظهور آن 
در جامة ولایت و در وجود حضرت مولا علی(ع) رسیده است. 

از این جهت. تمام آن انبیاء نیز جلواتی از همین حقیقت علوی بوده‌اند و اگر 
عارفی همه آن انبیاء را از جهت حقیقت وجودی‌شان همان علی(ع) بداند. سخن به 
گزاف نگفته؛ چنانکه عمان سامانی می‌گوید: 
علی‌ست آنکه عصازد به آب و دریا را 


شکافت از هم و زد در میان دربا گام 
علی‌ست آنکه نشست اندر آتش نمرود 


5 دیوان صغیر اصفهانی. صص ۱۲۷- ۸ 
۲. همان» ص Av‏ 
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علی‌ست آنکه به طوفان نشست در کشتی 
معاشسران را ز بسسیم غسرق, داد آرام 

غرض که آدم و ادریس و شیث و صالح و هود 
شعیب و يونس و لوط و دگر سل به تمام 

به وحدتند علسی کسز بسرای رونسق دين 
ظهور کرده به هر دوره‌ای به دیگر نام" 
اعتقاد به مظهریت حضرت علی(ع) به عنوان انسان کامل و ولی‌الّه مطلق در 
انديشة اهل حق نیز جایگاهی اساسی دارد. ایشان نیز معتقدند که ا به عنوان 
یک صفت الهی. دارای ظهوری دائمی و پیوسته است و هرگز منقطع نمی‌شود و در 
همین جامۀ ولایت است که وجه حق. یعنی مظهر الله» ظهور می کند. این مطلب در 

یکی از متون متأخر ایشان اینگونه آمده است: 


ولات نمرده تمرف دگر پود همجو خور دایماً جلوه گر 
که تسا روز محشر سود پایسدار بود حق همیشه در آن آشکار" 


از دیدگاه اهل حق» نخستین ظهور تام ولایت در وجود حضرت علی(ع) بوده 
است. هرچند این حقیقت از ابتدای پیدایش عالم وجود داشته و در جلوة پیامبران 
الهی خود را آشکار کرده است. اهمیت این نکته توسط برخی محفقان نیز که به 
بررسی اندیشه‌های اهل حق پرداخته‌اند. مورد تأئید قرار گرفته است. چنانکه ایشان 
نیز اعتقاد به ظهورات پيوستة «حقیقت علویه» را از ارکان اعتقادات اهل حق 
شمرده‌اند." البته اینگونه اظهارنظر ایشان برخاسته از خود متون اهل حق است که به 


۱. گنجینةالاسرار و قصاید. ص ۱۰۶. 

۲ حق‌الحقایق. ص 1۶. 

۳ مینورسکی. یادداشتهایی در مورد طايفة اهل حق. ص ۰ ایلیا پاولویچ پطروشفسکی. اسلام در ایران (از 
همجرت تا پایان قرن نهم هجری). ترجمه کریم کشاورز. تهران» نشر پیا ۱ص ۵ به نقل از ایرج بهرامی. 
اسطورةٌ اهل حق» ص ٦‏ شهناز یزدان‌پناه نقدی نو بر ایین و مرام اهل حق. ص 11 
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روشنی این مسأله را عنوان کرده‌اند و معتقدند که تمام انبیای الهی. مظاهری از همان 
«حقیقت علوی»اند. چنانکه در دیوان گوره آمده است: 

اول و آخسر علين سین خلاتسش پوشا بی و فرشلین! 

یعنی: تمام این ظهورات از ابتدا تا پایان. همگی مظاهر حقیقت علوی‌اند و 
همان حقیقت بوده که جامه‌های گوناگون پوشیده و به صورت انبیاء الهی جلوه‌گر 
شده است. 

به این ترتیب. می توان دانست که آنچه از نظر اهل حق اهمیّت دارد. «حقیقت 
علوی» است که کاملترین جلوة آن در وجود حضرت علی(ع) در سرزمین حجاز 
تحقّق یافت و از این جهت. به آن «حقیقت علویه» گفته می‌شود. اما این حقیقت. از 
ابتدای عالم وجود داشته و ظهورات آن پیوسته بوده و خواهد بود؛ زیرا عالم امکان 
برای بقا و پایداری ناچار از وجود مظهر «الله» در آن است. 

در متون اهل حق نیز بر همین نکته تأکید شده است. از آن جمله در تذکرة 
اعلی آمده است: «به حَسّب ظاهر» به اسم پسر ابوطالب. مولا خود را در كعبة 
شریف آشکار نمود و با چندین هزار اولیاء و انیا که نهان می گردیدی» با حضرت 
الت تاه اشکارا کی ان سکن ره وضع پر مان و مت وف 
حضرت علی(ع) است که فرمودند: «گنتا مع کل نبی سرا و مع مُحمد و آله 
جهرا. ' یعنی: من با همه پیامبران به صورت سری بودم و با محمّد و خاندان او به 
صورت آشکارا همراهم. البته پیداست که این معیّت و همراهی از نوع معیّت الهی 


۱. دیوان گوره. دور باباناووس» ص ۱۲۱. 

۲ تذکرة اعلی. ص ۱۸. 

۳ محمّد تقی اصفهانی(آقا نجفی). اشارات ایمانیه ص ۳۸۰؛ همچنین ر.ک: مصباح الهداية إلىالخلافة و 
الولایة ص٤۸‏ سیّد نعمت‌الله جزایری. قصص الانبیاءء ص ۱۰۵؛ ملا هادی سبزواری. شرح دعاء الصباح. 
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است. همچنانکه خداوند می‌فرماید: «هو مَعَگم ین ما کُنتم». به عبارت دیگس 
حقیقت وجودی حضرت علی(ع) است که در همه اعصار. با انبیاء مختلف» حضور 
و ظهور داشته است. 
شاید بتوان گفت که تأکید بر معیّت از آن روی بوده که نشان دهد منظور از 
یگانه بودن حضرت علی(ع) با انبیاءء از جهت حقیقت وجودی ایشان بوده. وگرنه از 
نظر تعیّن شخصیی ایشان افرادی متفاوت با حضرت علی(ع) بوده‌اند. یعنی» اگر به 
معنا و حقیقت آنها نظر کنی. همه یک نورند که گاه به آن «حقیقت محمَدیّه» و گاه 
«حقیقت علویّه» گفته می‌شود. اما اگر به صورت ظاهری و اشخاص آنها نظر کنی؛ 
افرادی متفاوت از یکدیگرند. 
بنابراین» در بحث ظهورات کُمْل» هرجا که صحبت از یگانگی انبیاء و اولیاء با 
حضرت محمّد(ص) و حضرت علی(ع) است. منظور حقیقت وجودی آنها یعنی 
«ظهور حقیقت واحد و سریان آن در صوّر و اشکال گوناگون است»." که قاعده‌ای 
عرفانی و دارای مبانی عقلی و نقلی محکم و مُتقّن است. در انديشه اهل حق نیز» بر 
اساس همین شناخت و آگاهی است که انبیاء الهی را ظهوراتی از حقیقت علی(ع) 
دانسته و گفته‌اند: 
هم شیث. هم ادریس. اسمش بی یوسف هم سسلیمان بسی. وزیرش آصف 
عیسی» اس‌ماعیل ایسوب و ونس موسی کلسیم پسی: هم یار منوئس " 
یعنی: همه انبیای الهی از جمله شیت. ادریس. یوسف. سليمان» عیسی. 


اسماعیل» ایوب. يونس و موسی» همگی مظاهری از حقیقت وجودی علی(ع) بودند. 


۱. قرآن محید. سوره حدید(۵۷) آیه٤.‏ (هر کجا باشید او با شماست). 
۳1 مولوی‌نامه. ص ۰۲ ص AVY‏ 
۳ بیاض پاری. گفتار مولا ص ۸۲ 
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علّت این اس آن است که نبوت و ولایت» وجوه مختلف و نامهای متفاوت 
برای یک حقیقت‌اند که همان حقیقت انسان کامل است که به واسطةٌ ظهور کامل آن 
در نبی یا ولی» گاه به آن «حقیقت محمدیه» می گویند و گاه آن را «حقیقت علویه» 
می‌نامند؛ زیرا در دورهٌ انبیاء ولایت با نبوّت همراه بود. به این صورت که نبوات. 
جنبهةٌ ظاهری وجود آن نبی» و ولایت جنب باطنی حقیقت او بود. 

اما پس از دورهٌ ختم نبوّت. «ولایت. پی‌انضمام نبوات. یعنی ولایت محضص 
باقی ماند و از لباس نبوّت عاری شده به طریق سیر و سفرء در مظاهر اولیاء ظاهر 
گشت و مثال نقطة سیاره. دوری دگر کرد. یعنی در صوّر انبیاء با لباس نبوت دوری 
کرده بود و تبلیغ شرایع احکام نموده. در مظاهر اولیاء دوری دگر فرمود و بیان 
و ارا 

گه نی بود و گهی دیگر ولی گه محمّد گشت و گاهی شد علی 

در نبسی آمد بیان راه کرد در ولی از سر حق آگاه کرد.! 

از دیدگاه عرفانی» ظهور حقیقت نوری انسان کامل در جامة ولایت. ظهوری 
پیوسته و بدون انقطاع است. به صورتی که زمین» هیچ گاه از وجود این مظهر خالی 
نمی‌شود. بسیاری از عارفان» تأکید کرده‌اند که سلسلة این ظهورات در اولیایی از 
نسل حضرت علی(ع) که همان ورثه حقیقی حضرت محمّد(ص) نیز هستند ادامه 
می‌یابد. جنانکه جندی» پس از بیان مقام ولایت حضرت علی(ع) پس از دور ختم 
نبوّت. ادامة ظهورات ولایت را در ورثة حضرت محمّد(ص) ذکر کرده و می گوید: 

ق ابتدأت بالصُور الكماليّة الأحدية الجمعيّة فی مرتبة الباطن و الولاية باذم 
آلأولياء و هو أو ولی فد فى الولاية الحورئة عن ألو لته آلمُحكدبة و هو 
غل بر أبىطالب» عله الصلاة و السام قظهرت الحقائق الجمعية الكماة أحدية 


۱. مفاتیح‌الاعجاز فی شرح گلشن راز ص .٩۷‏ 
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جمعية فی مظاهر ا آلْكَمَالآت الإنستانية الأحديّة اأجمعيّة من الأولیاء و آلورثة المحمد ین 
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لالهیین». 

5 ی پس از آن(ختم نبوت) با ظهور آدم‌الاولیاء» ظهور با ور کمالیُّ احدیّت 
جمعیّه در مرتبةٌ باطن آغاز شد و او(آدم‌الاولیاء) اوّلین ولی مفرد در ولایت به ارث 
رسیده از ٠‏ ختمیّهُ محمّدیّه بود و او همان دِ ِِِ بود. سپس حقایق 


که از ورتۀ ۳ ess‏ ی ۳ 
نهایت درجه ظهور رسد. 


وارئان الهی حضرت محمّد(ص)» از دیدگاه شیعیان, همان دوازده امام 
علیهم السلام هستند که به تصریح خود ایشان. حقیقت وجودی‌شان با حضرت 
ول ی یک امش ان که د مود این زرا شد و او طا میا و ا اا 
E OES‏ و ا 
«ائمه هدی و اولیای خداء همه یک نورند که به اشکال و صَوّر گوناگون و کینونتهای 
مختلف» ظهور می‌کنند و کثرت در مجالی امت ف وو سا 110 

زیرا متجلّی همان حقیقت محمدیه است که یکی بیش نیست و اولیاء» مجالی 
آن نور و لباس‌های آن حقیقت‌اند. بنابراین» حقیقت وجودی آنها یکی است. اگرچه 
نامهای متفاوت داشته باشند: سل نم E‏ رات بالات ور اش و 
الاختلاف فى آلشوّون و لَهُورات على حب افبضاء لصاف و اجک لبافة 
الإلهية فظهر آن خاتم الولاية المُحمدية مال ا ال تاش ا الوه 


۲. بحارالانوان ج٦۲‏ ص۱ علی یزدی حایری, إلزام الناصب فى إثبات الحجة الغائب» ج١‏ صص*4۷-1. 
(اول ما محمّد و وسط ما محمّد و آخر ما محمّد و همۀ ما محمّدیم). 


1 مولوی‌نامه. ج ص Ao‏ 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶۶۷ 


و اکتسّت کساء ء الولایة و ظهرت فى صورة أوصيائه الم تومین فان شنت قلت آمیر 
المُؤمنين عَليّه السَلاَم و ان شنت فلت بأی |ام من این المَغصُومين». 

یعنی: همه ائمه اطهارء نور واحد و حقیقت واحدند و احتلاف آنها در شون و 
ظهورات است. بر حسب اقتضاء اوصاف و حکمت بالغهة الهیه. بنابراین پیداست که 
خاتم ولایت محمَدیه که لباس نبوّت را از تن به در کرده و لباس ولایت پوشیده. در 
صورت ائمه معصومین(س) ظاهر شده است. خواه آن را امیرالممنین علی(ع) 
بخوانی و خواه به نام هر کدام از ائمه معصومین(س)» حقیقت آن یکی بیش نیست 
که در صور متفاوت نمایان شده است. 

براین اساس» از دید گاه عارفان شیعی» سلسله ظهورات انسان کامل در مرتبة 
ولایت» در جامۀ دوازده امام به وقوع پیوسته و همگی آنها از نظر حقیقت وجودی» 
یک نورند. اما به حَسّب اعصار و زمانهایی که در آن ظهور کرده‌اند» نامهای متفاوت 
يافته و تعیّن شخصی جداگانه دارند. 

اعتقاد به دوازده امام در میان اهل حق نیز جایگاه ویژه‌ای دارد تا جایی که برخی 
مستشرقین معتقدند که «اهل حق همیشه از دوازده امام صحبت کرده است»." البته در 
متون مربوط به دور سلطان اسحاق بیشتر تأکید بر مقام معنوی امام علی(ع)» امام 
حسن(ع) و امام حسین(ع) است. اما در دوره‌های بعد خصوصاً در متون مربوط به 
سلسلة آتش‌بیگی, این اعتقاده به صورتی آشکار و به‌کرات مورد تأکید قرار گرفته 


ات 
از آن جمله در آغاز کتاب تذکرۀ اعلی که به نوعی سرانجام یا مهمترین کتاب 
ارادت به ایشان, به ذکر دوازده امام پرداخته شده و آمده است: «تحبٌّات نامیات و 


۱. محمّدرضا قمشه‌ای» مجموعه آثار حکیم صهبا عارف الهی آقامحمّدرضا قمشه‌ای ص ۱۲۰. 
۲ مینورسکی «فرقة اهل حق»» ص 1۸. 


4۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


جواهر زاکیات. نثار سیّدی که به یک انگشت معجزنما» قرص قمر را دو پاره 
ساخت و نوادر جواهر درود نامعدوده سزاوار امیری است که یک شبه قتل کار 
نمود و عالم را به سک دین مبین بلند آوازه گردانید و یازده تاج نور اعظم را که از 
نور خود ساخته بود. پیشرو یکرنگان پرهیزکار نمود که باعث رستگاری خلائق 
باشند» ' 

در جای دیگری از تذکرۂ اعلی نیز ادامة ولایت پس از حضرت علی(ع) در 
فرزندان ایشان دانسته شده و بعد از ذکر امام حسن(ع) و امام حسین(ع) آمك اس 
«همچنین تا یکان یکان به شاه رضا علیه‌السلام رسید تا به حضرت محمد مهدی 
صاحب الزمان رسد»." در سایر متون ایشان نیز به وضوح ارادت و توسّل به دوازده 
امام دیده می‌شود و بارها اسامی ایشان را با بیان مقام معنوی‌شان ذکر کرده‌اند. از آن 
جمله یکی از سرایندگان سلسله آتش‌بیگی در بیان این مطلب می گوید: 


اول علسی بی سر بی پرده 
دوم شاحسنن امام پيشنن 
سوم شاحسین دشت کسربلا 
چهارم امام زیسن‌العاب‌دین 
محشسلباقر اام پنخسه 
aS a Ca‏ 
هفت موسی کاظم صاحب لقا 
هشت امام رضاء شاه خراسان 
نهم كه تقى وعسلاش يكسره 
دهم كه نقى» نقلش و عالم 


۱. تذكرة اعلی. ص .١‏ 


۲. همان» ص۲۸ . 


دین محمد او رواج کرده 
بسواچم بیسنم مطلبان چيشن 
چارگوشه‌ی جهان مكن التجا 
پناهنده بون و ستوین دين 
قبالسه قسدیم. کان در م نجه 
جهان كل بيمن و دين جعفر 
یکسر وعده دای رو تخت بقا 
تمام مشکلات و دسش آسان 
جهان كل و نسور او منوره 
یکسر وعده دای پی فتل ظالم 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶۶٩‏ 


یازده عسگری» بزرگواره سر رده غيب هزار هزاره 
دوازده. مدی. صاحب زماته سر معجحزات هفت آسماته' 


نخست حضرت علی(ع) که سری آشکار و بی‌پرده است و دین اسلام را رواج 
و رونق بخشیده است. دوم امام حسن(ع) که پیشوا و رهبری بزرگوار است. عالمیان 
بدانند که او دارای چه مذهب خوبی است. سوم» امام حسین(ع)» شهید دشت کربلا 
که امید حاجتمندان هه عالم است. چهارم. امام زین‌العابدین(ع) که ستون 
دین است و باید به او پناهنده شد. پنجم امام محمّدباقر(ع) معدن علم الهی که 
واقف به عهد ازلی است. ششم امام جعفر صادق(ع) است که اگر می‌خواهیم بی‌سر 
و سامان نباشیم» همگی باید بر مذهب او باشیم. هفتم» امام موسی کاظم(ع) صاحب 
لقا که به تخت بقا وعده داده است. هشتم. امام رضا(ع)» پادشاه خراسان که حل تمام 
مشکلات به دست او اسان است. نهم امام محمّد تقی(ع) که تمام جهان از نور او 
روشن شده است. دهم امام علی نقی(ع) که مشهور است و وعده تباهی ستم کاران 
را داده است. یازدهم» امام حسن عسگری(ع) که بزرگوار است و سر پرد؛ غیب 
هزاره‌ها و اعصار است. (او صاحب اسران پردة غیب الهی است). دوازدهم, وت 
مهدی(ع). صاحب زمان. کسی که سر معجزات هفت آسمان است. (اسرار آفرینش 
را می‌داند و بر هفت آسمان ولایت دارد). 

علاوه بر اين. ذکر ائم اطهار و توسّل به آنها به صورت پنج تن» دوازده امام و 
چهارده معصوم در سخن بسیاری دیگر از سرایندگان سلسلة آتش‌بیگی دیده 


۲ 
می‌سود. 


۱ بیاض پاری, گفتار مولا ص ۲۷۵. 

۲ ر.ک: دیوان ترکمی صص ٩۱‏ -۰۱۱ ص ۷۲ بیاض یاری» گفتار عبدالعظیم میرزا(آبش)» ص ۱۰۱؛ همان 
گفتار ملانیازه ص ۱۳۶؛ همان گفتار نویرکرم» ص۲۰؛ همان» گفتار مولاء ص۲۵1؛ همان. گفتار احمد» 
صص ۲۹۸-۲۹۷ 
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یکی دیگر از سلسله‌های اهل حق که اعتقاد به مظهریّت دوازده امام در آن 
آشکار است» سلسله شاه هیاسی(شاه حیاسی) است که در متون ایشان» مظهریت 
اطهار(س) ذکر شده ات 


پس از رحلت احمد مصطفی 
پس از او حسن گشت صاحب زمان 
حسن چون گذشتی. حسین گشت مير 
حسین چون گذشتی به دوران چو باد 
چو زین‌العباد هم به دوران گذشت 
چو بگذشست باق به جعضر رسید 
چو جعفر گذشتی به دور زمان 
چو موسی گذشتی. علی شد امام 
علسی چون گدشستی. تقی شد روا 


نقی چون گذشتی. حسن شد پدید 


بر او جانشسین گشت آن مرتضی ... 
شدی مالک الملک هر دو حهان 
شدی روشن از نور ذات کبیسر 
شدی حق به مهمان زین‌العباد 
شدى مقتدا باقر اندر نوشت 
به آن جام جعفر» شدی حق پدید 
به موسای کاظم خدا شد عیان 
دی صاحب عصر در آن ايام 
تقی چون گذشتی. نقی شد به پا 


حسن چون گذشت. مهدی آمد پدید! 


علاوه بر ذکر نام دوازده امام و ستایش ایشان اعتقاد به ظهور حضرت 
مهدی(ع) نیز از جمله اعتقادات اهل حق است؛" به طوری که ایشان نیز منتظر ظهور 
حضرت مهدی(ع) به عنوان مظهریت تام انسان کامل‌اند که دنیا را از تباهی 
می‌رهاند. در تذکره اعلی» ضمن بیان ظهورات انسان کامل. نهایت آن را در وجود 
حضرت مهدی دانسته و آمده است: «و آنچنان هستند. آمده‌اند و می‌آیند تا وقتی که 


ت فاص اس اومان هوو ما وراد اد واه وارد که 


.1۵ حق‌الحقايق(شاهنامة حقیقت). ص‎ .١ 
۰.۱۱۳ وک محمدعلی رنجبر» مشعشعیان: ماهیت فکری- اجتماعی و فرآیند تحولات تاریخی» ص‎ 
۰۷۳ تذ كر اعلی. ص‎ ۳ 
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نشان‌دهندة ظهور حضرت مهدی(ع) و انتظار آن دوران و حتی پیشگویی وقایع 
ظهور است. در متون اهل حق به اندازه‌ای است که می‌توان این انديشه را یکی از 
ارکان اعتقادی ایشان به حساب آورد.' 

نکتة قابل توجّه دربارة اعتقاد اهل حق به ظهورات متوالی انسان کامل» آن است 
که ایشان» این ظهورات را در دوازده امام و یا چهارده معصوم محدود نمی‌دانند؛ 
بلکه علاوه بر مظهریت ایشان. مظاهر دیگری را نیز می‌پذيرند. همانگونه که در 
فصل گذشته نیز ذکر شد. «اثبات شی نفی ماعدا نمی‌کند». بعنی» اگر شأنی را برای 
چیزی اثبات کردیم» این بدان معنی نیست که چیز دیگری نمی‌تواند دارای آن شأن 
باشد؛ چنانکه علامه آشتیانی می گوید: «حضرت رسول و حضرت امیر و حضرت 
صدیقهُ کبری و امام حسن و حضرت حسین و از باب عدم قول به فصل تاامام 
دوازدهم. معصوم بوده‌اند؛ ولی نفی عصمت غير از ایشان را نمی‌توان نمود»" و «دلیل 
بر انحصار عصمت در حضرت ختمی مقام و جناب ولایتمدار علی و صدیقه کبری 
فاطمه و امامان از اولاد او وجود ندارد».۳ 

بو همین افا ان ی یز ا کته بسن از اتمه معصتومین(ع د 
دوره‌های مختلف. انسانهای کاملی در عالم ظهور کرده‌اند که تجلّیگاه همان ذوات 
مقس بوده‌اند. بنابراین. پذیرش وجود انسانهای کامل دیگر در طول تاریخ بشر» به 
هیچ عنوان به معنای نفی مقام معنوی و جایگاه الهی سایر انسانهای کامل نیست و 
منافاتی با عقل و منطق و مخالفتی با مبانی دين ندارد؛ بلکه از هر دو جهت قابل 


انات است: 


۱. ر.ک: رضا جمشیدی» اعتقاد به ظهور منجی آخر زمان در آیین یارسان(اهل حق)» کرمانشاه ناشر ملف: 
۱ بیاض ياری» گفتار خان الماس» صفحات ۰ 4۳ VY ۷۱ AV ۰ ۵۸ ۵۷ ۵۵ ۵۳ ۵۱ ۸ «£7 «E٤‏ 
NV‏ دیوان شیخ امیر. صفحات ۸۷ ۱۰۲ ۰۱۰۲ ۰۱۲۳۱ دفتر کلام تیمور بانیاران و تیمور ثانی. ص ۲ 

۲. سیّد جلال‌الدین آشتیانی» شرح مقدمه قیصری بر فصوص الحکم» پاورقی ص 1۳۷. 

۳ همو مقدمه مشارق الدراری. پاورقی ص۱. 


۲ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


از همین باب است که اهل حق. علاوه بر امامان معصوم» و خصوصاً مولا 
علی(ع. مظاهر دیگری را نیز به عنوان مظاهر انسان کامل پذیرفتهاند. در متون اهل 
حق. اغلب از مظاهر هفت گانه‌ای صحبت می‌شود که عبارتند از: خاوندکار» علی(ع) 
شاه خوشین» سلطان اسحاق» شاه ویسقلی(شاه قرمزی)» محمّدبگ(محلبیگ) و 
آتش‌بیگ(آتش‌بگ). از این منظر می‌توان گفت که به یک اعتبار در دیدگاه اهل 
حق» بعد از حضرت علی(ع» مظهریّت به شاه خوشین تعلق می‌گیرد. هرچند که 
شاه خوشین. خود را بر مذهب جعفری معرفی کرده. و همین امر به طور ضمنی؛ 
اعتقاد به مظهریت دوازده امام, در دیدگاه ایشان را نیز می‌رساند. 

در هر حال» اهل حق معتقدند که علاوه بر مولا علی(ع» این پنج نفر(یعنی: شاه 
خوشین. سلطان اسحاق, شاه وسیقلی» محمّدبگ. آتش‌بگ) نین در روزگار خود 
مظاهر انسان کامل عصر بوده‌اند؛ زیرا ولایت را محصور و منحصر در تعداد مظاهر 
خاصی نمی‌دانند و معتقدند که این حقیقت ازلی و ابدی است و ظهورات آن نیز به 
صورت پیوسته و بدون انقطاع ادامه خواهد داشت. چنانکه در کلام «بارگه بارگه» 
بعد از بیان ظهورات در جامة انبیای الهی؛ بر ادامه داشتن و عدم انقطاع این ظهورات 
انك نو ام اش 

بساقی بارگة سر نمبو تمام! 

یعنی: بقیةٌ ظهورات که به صورت سری است» پایانی ندارد. 

در اینجا ظهووات سری بیانگر همان ظهور فرتضاه ولایت است؛ زیرا ولایت»› 
باطن نبوّت است و پیداست که باطن هرچیزء جنبۂ پنهانی و سری آن چیز است. از 
شو دیگر. انبیاء همگی در عصر و زمان خود مشهور و شناخته شده بوده‌اند. اما 
ظهورات در جامة اولیای جنبۂ پنهانی داشته و فقط افراد دارای بصیرت باطنی» قادر 


به شناخت آنها بوده‌اند؛ زیرا این قاعده‌ای است که خود حق‌تعالی نهاده و اجازه 


۱ نامة سرانجام یا کلام خزانه. کلام بارگه بارگه» ص ۸۸ 
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ناتیاه SOOO‏ کت ی لام e E‏ 
اولیائی»." یعنی: اولبای من زیر گنبدهای[غیرت] من هستند و جز من کسی ایشان را 
نمی شناسد. مگر اولیای من. 

به این ترتیب» اگر مظاهر مورد تأئید اهل حق توسط دیگران قابل تشخیص 
نبوده‌انده جای تعجَب نیست و عدم شناخت همگان از مظاهری که مورد قبول یک 
آیین عرفانی است. دلیل بطلان ادعای آنها نیست. براساس همین پیوستگی و حضور 
دائمی ولی حق در زمان است که اهل حق نیز در بیان مقام معنوی سلطان اسحاق او 
را مظهر حقیقت ولایت معرفی کرده‌اند؛ چنانکه یکی از سرایندگان معاصر دربارة 
علّت پذیرش ساطان اسحاق به عنوان مظهر انسان کامل» پیوستگی ظهور ولایت را 


دلیل اورده و می گوید: 

از آن روی سلطان سحاک در حهان شده ظاهر اندر حقيقت مکان 
۰ 3 8 2 ۲ 

که تا روز محشر چو شمس جلی به گردش بود در زمانه ولی 


از دیدگاه اهل حق» ولایت شاه خوشین. سلطان اسحاق و دیگران ادامةٌ ولایت 
حضرت علی(ع) است که به مقتضای زمان و مکان. نامهای متفاوت يافته است؛ زیرا 
از دید گاه ایشان» ظهور شاه خوشین و سایر مظاهره براساس همان ظهورات و 
بروزات كمل است و «در حقیقت» یک نور اعظم است که از مطالع نشأت كمال 
کمّل طالع می‌گردد و به خّب اختلاف دوایر آفاق, طلوع مختلف می‌نماید»." 

در اینجا نیز همان نور اعظم ولایت. یعنی «حقیقت علوبّه» است که در این 
مظاه خود را آشکار کرده است؛ چنانکه دربارۂ «ظهورات متوالی» این حقیقت» 


۱. علاءالدوله سمنانی» العروة الاهل الخلوة و الحلوق تصحیح نجیب مايل هروی» تهران. انتشارات مولا ۳۳۹۲ 
ص ۳۱۱؛ احادیث و قصص مثنوی» ص ۰۱۸۱ 

۲ حق الحقایق. ص٥٠‏ . 

۳ کاظم دزفولیان متن و شرح گلشن راز براساس قدیمی‌ترین و مهمترین شروح. چاپ دوم تهران انتشارات 
طلایه» ۱۳۸۹ ص ۲۸۵. 


۶ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


ادام آن را پس از حضرت علی(ع)؛ در وجود شاه خوشین و سپس در سلطان 


اسحاق دانسته‌اند: 
پشت پرده‌ش گرد. پشت پرده‌ش گرد مرتضی او رو پشست پسرده‌ش گرد 
صاحب طلسمات چرخ لاجورد تشریف و بارگه‌ی شاه خوشین آورد 
رحلت ردا بسی. رحلت ردا بی خوشین نو حامه رحلت ردا بی 
پشت پرده‌ش گرد نه روی دنیا شی و دون سلطان» یساری آگساه بی ' 


یعنی: زمانی که علی مرتضی(ع) به پشت پردۀ غيب رفت. همو که صاحب 
طلسمات و اسرار الهی افلاک و آسمانهاست. آن‌گاه حقیقت نوری او در مظهر شاه 
خوشین ظهور فرمود. سپس شاه خوشین از آن جامه رحلت کرد و به پشت پردۀ 
غیب رفت تا اینکه در مظهر سلطان اسحاق دوباره ظهور فرمود. 

این سلسله ظهورات در اعصار بعد در مظاهر شاه ویسقلی(شاه قرمزی)» 
محمّدبیگ(محمدیگ) و آتش‌بیگ(آتش‌بگ) به وقوع پیوسته است." به این ترتیسب» 
از دیدگاه اهل حق» از زمان حضرت علی(ع) تا زمان آتش‌بیگ شش مرحله ظهور 
متوالی انسان کامل در عالم ملک به‌وقوع پیوسته است. البته یکی از مظاهر مورد 
تأئید ایشان زمانی پیش از پیدایش عالم ملک یعنی در عالم واحدیّت است که از آن 
مظهر به «خاوندکار» تعبیر می‌شود. 

بر این اساس» در دیدگاه اهل حق» تجلیات تام انسان کامل در وجود هفت 
مظهر آشکار شده که به ترتیب عبارتند از: خاوندکان حضرت علی(ع)» شاه خوشین» 
اا ا ی 

این ترتیب توسط برخی محققان معاصر نیز مورد تأئید قرار گرفته؛ چنانکه 


گفته‌اند: «به مو جت عقبدء | خاو نهت جا دارد. که د ا 
GSA‏ ج 9 ر جر 


2 کلام شیخ امیر ص ۹ 
۲ مینورسکی» «فرقة اهل حق». ص ۳۹؛ همو یادداشت‌هایی در مورد طایفة اهل حق. ص٤٠‏ . 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶۵۵ 


وجود او لباس و جامةٌ تازه می‌پوشد و چهار ملائکه که پاران چهار ملک خوانده 
می‌شوند و با رمزبار پنج تن می‌شوند و در هر تجلی - اما هر دفعه به صورت 
دیگر- با او همراهند. به اعتقاد اهل حق» ذات حق در ازل در درون یک در سربسته 
بود و اوّل بار در صورت «خاوندکار» که آفرینند؛ عالم است تجلی کرد و تجلّی دوم 
او در صورت مرتضی علی بود. از آن پس نیز در طی زمان. پنج بار دیگر تجلی کرد. 
به ترتیب در وجود شاه خوشینء سلطان اسحاق. شاه ویسقلی. محمّدبگ و خان 
اشن 

در متون اهل حق سلسلة آتش‌بیگی که منسوب به آتش‌بیگ(خان آتش) یکی از 
مظاهر مورد تأیید اهل حق است. صورت کامل این ظهورات را می‌توان یافت. از آن 
جمله در گفتار ملانیازه آمده است: 


دون الت شای خاوندکار دوم على بين صاحب ذوالفققار 


سوم شاه خوشین ژ خور بی اظهار 


پسنجم فرمزی. ذات و تويوا 


گل داینه دوما خور ژ خورآوا 
عالم بزانس و اقتليم تمامه 


پادشام شاه خوشین» نقشم شاحیدر"' 


یعنی: مظهر اوّل توء شاه خاوندکار بود» سپس, مظهر دوم. علی(ع) بود که 
صاحب ذوالفقار بود. مظهر سوم. شاه خوشین بود که از شعاع خورشید ظهور یافت. 
مظهر چهارم. سلطان اسحاق بودی و به ساج نار رفت. مظهر پنجم. شاه قرمزی بود 
که ذات حق در او آشکار شد و خورشید را از مغرب بازگرداند. مظهر ششم 
محمّدبگ بود که مظهر همة اسماء و جامع تمام اقالیم (کوان جامع) بود. مظهر هفتم 
۱. عبدالحسین زرین‌کوب. ارزش میراث صوفیه ص .٩۷‏ 
۲ بیاض یاری» گفتار ملانیازه ص ۱۵۲ - ۱۵۳. همچنین برای مشاهده موارد مشابه ر.ک: بیاض یاری» گفتار 


ملانبازه بند «دونای دون دونت). صص ۷ = ۱۶۰ بند «(گنبد خحضرای غیب»» صص ۲ -- 4۱۶۵ بند (حی 
داورین»» صص ۱۵۰ - ۱۵۷؛ همان گفتار سید علاءالدین. ص ۸۵. 


1 هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


خان آتش بود و بیش از این مظهری نیست(یعنی پس از آن» نوبت به ظهور تام در 
جلو مهدوی می‌رسد). پادشاه من شاه خحوشین است که حقیقت وجودی او همان 
علی(ع) است. 

این نکته را نیز باید به این مطلب افزود که در بینش اهل حق» علاوه بر این 
مظاهر باد شده سایر اتسانهای پاک و درستکار نیز ی توانتد به اندازه سعة وو دی 
خود. جلوه‌گاه و مظهر ذات و صفات الهی شوند و درجاتی از ولایت کلبة انسان 
کامل علوی را به ظهور برسانند که در اصطلاح اهل حق به آنها صاحب «ذات 
مهمان» اطلاق می‌شود. همانگونه که قبلاً نیز اشاره شد» این ظهورات تا زمان ظهور 
آخرین مظهر- که کامل‌ترین ظهور حق‌تعالی در جلوة انسان کامل است- یعنی ظهور 
تام مهدوی. ادامه می‌پابد. 

اعتقاد اهل حق به مظاهری که برای سایر مسالک عرفانی ناشناخته است. امری 
طبیعی است؛ زیرا هر مکتب و مسلک عرفانی» معمولاً پیران و بزرگان خود را به 
عنوان مظاهر مورد قبول خود معرفی می کند که شاید اگر با دید باطنی و حقيقت 
بین بنگريم. نظر همه آنها را درست بیابیم؛ زیرا این حقیقت. دارای مظاهر بی‌شمار 
است و ممکن است هر مسلک عرفانی در برهه‌ای از زمان» شاهد حضور برخی از 
این مظاهر در میان خود بوده و آنها را شناخته‌اند. 

جیلی در کتاب انسان کامل همین نکته را بیان کرده و معتقد است که حقیقت 
انسان کامل در هر زمان به لباسی درآمده و نامی متفاوت داشته است. وی یکی از 
این مظاهر را شبلی» عارف معروف قرن سوم هجری می‌داند و می‌گوید: اعم آن 
آلانستان آلکامل هو آلطب ای تدوز عليه آفلاک الوجود ... و له فی کل زمان اسنم ما 
تلیقبلبایه فى ذلك الرّمان... ألا تراه صلى آله عله و مسلم لا ظهر فى صوره 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶۵۷ 


لشلی رضبی له عله ال لشلی نمی ی ول له و الم صاجب 
کشف ره ال آشهه لک رول الله ز نا مر یر منگوره! 

یعنی: بدان که انسان کامل همان قطب است که افلاک وجود به گرد او 
می چرخد ... و برای او در هر زمانی» با توجه به لباس او در آن زمان اسمی هست 
... چنانکه آن وجود مقداس که درود و سلام خدا بر او باه در صورت شبلی 
رضی‌اللّه عنه» ظاهر شد. شبلی به شاگردش گفت: گواهی می‌دهم که همانا من رسول 
خدا هستم و شاگردش که صاحب کشف بود او را شناخت. پس گفت: گواهی 
می‌دهم که همانا تو رسول خدایی و این چیزی باور نکردنی و عجیب نیست. 

همین مسأله» به صورتی روشن‌تر در ميان طریقت مولویه نیز دیده می‌شود؛ 
زیرا ایشان نیز پیران و مشایخ خود را صاحب ظهورات مکرر و متوالی می‌دانند و 
معتقدند که هم آنها مظاهر یک حقیقت‌اند که هر بار در جامه‌ای دیگر نمایان 
می‌شود؛ چنانکه قبلا نیز اشاره شد. مولوی در غزلیات خود این موضوع راء با 


صراحت. بیان داشته است: 


آن سرخ قبایی که چو مه پار برآمد امسال در ایسن خرقة زنگار برآمد 
ابا ها ات اگنر هگ شش ۰ اه یل کرد ید گر باس انا 
گر شمس فرو شد به غروب. او نه فنا شد از برج دگر آن شه انسوار برآمد...؟ 


این حقیقت نوری. در دید گاه ایشان» همان حقیقت انسان کامل و ولی عم 
است که مولوی. آن را در وجود شمس می‌دیده و معتقد بوده که او مظهر تام و تمام 
صفات الهی است؛ چنانکه در وصف او می‌گوید: 


بدان که پیر سراسر صفات حق باشد اگرچه پیر نماید به ظاهر بشری"' 


.٠٠١ الانسان‌الکامل(جیلی)» ص‎ .١ 
کلیّات شمس یا دیوان کبیرء ج ۲ ص۷۷‎ 5 
۰۲۷۷ همان» جا ص‎ .۳ 


۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


و در جای دیگر می گوید: 
شمس‌الحق تبریزی در آينة صافت گر غیر خدا بینم باشم بر از کافر! 
حتی گاه به مرحله‌ای رسیده که اسقاط اضافات و صفات کرده» سروده است: 
فاش بگفتم این سخن. شمس من و خدای من" 
یتسه موی اسف کات یات سای E‏ ور مگ 
جنبهٌ خلقی است. یعنی. از نظر حقیقت و باطن. همان حق است. اما از نظر ظاهر. 
مخلوقی است که خلیفة حق و سای اوست؛ چنانکه شيخ محمود هم در وصف 
انسان کامل می‌گوید: 
تسس کور ها سل الي 
باطا ول تشه توف مقام انسان کامل با تعبیر از او با عنوان «شاه»؛ 
می گوید: 
ا جک ا ور ان ر 
درد E TT‏ 
است. از این‌ری ظهورات او پیوسته و بدون انقطاع ادامه دارد. به طوری‌که پس از 
غیبت شمس» مولوی این حقیقت را در وجود صلاح‌الدین زرکوب می‌یابد و با 
فرزندش سلطان ولد نیز این موضوع را مطرح می‌کند؛ چنانکه سلطان ولد درباره 


گفتگوی او و پدرش در این‌باره می‌گوید: 


پس ولد را بخواند مولانا گشت دراب چون تسویی دانسا... 
سر نهاد و سؤال کرد از او چیست مقصود از این به بنده بگو 


۱ کلیّات شمس یا دیوان کبیرء ج ۲ ص ۷ 

۲. بدیع الزمان فروزانفر زندگانی مولانا جلال‌الدین محمّد مشهور به مولوی. چاپ پنجم. تهران, انتشارات زوا 
۲ ص ۵ جلال ستاری. عشق‌نوازی‌های مولانه ص ۳۷ 

۳ گلشن رازه بیت ۳۸۱ 
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گفت: بنگر رخ صلاح‌الدین 
مقتشدای حهان حجان است او 
گفت با من که شمس دین» این است 


گفتمش: من همان همين بينم 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ٤0٩‏ 


که چه ذات است آن شه حسق‌بین 
ملک ملک لامکان است او 
آن شه بی‌یراق و زین» این است 


۳ آن ب جان : 2 ۱ 


به این ترتیب. از دیدگاه سلطان ولد «اولیای خدا همه یک نور و یک حقیقت‌اند 


که در هر دور به شکلی و هیئتی ظهور می‌کنند. شیخ صلاح‌الدین. همان شمس‌الدین 
تبریزی بود که جامه بدل کرد و به صورت شیخ صلاح‌الدین باز آمد» " 

از دیدگاه طریقت مولویه. ظهورات انسان کامل در میان ایشان» پس از 
صلاح‌الدین در وجود خسام‌الدین چَلبی بوده و در حقیقت. همان ذات بوده که 


لباس دیگری بر تن کرده و ظهور نموده است. سلطان ولد در انتهانامه» در بیان این 


نیست این را آخری گسردیم باز 
گشت غایب زین جهان خاکدان 
شد انیسش بعد از او قطبی دگر 
هم این زر باه ن این 
بعد از او هم شد خسام‌الدین ترک 
مثل ایشان کم کس آمد در جهان 
جنس ایشان باشد آن کس. نیک دان 


جنس. کی از جنس خود پنهان شود 


5 سلطان ولد. ولدنامه. ص 0 
۲ جلال‌الدین همایی. مقدمة ولدنامه ص 2۷ 
ره سلطان ولد. انتهانامه. صص ۲۱ - ۲۲( 


سوى قصة شمس دين سرفراز 
بى بدن اندر جهان جاودان 
کش از برت ی 
گشت او را اندر آن ورزش مُعین 
آنکه بود اندر بقا شاه سترک ... 
هرکه از جان گشت اندر بندشان 
بلکه یک نورند ایشان بی‌گمان 


گرجه گردانسد لباس او آن سود" 


۰ مهستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


چنانکه پیداست. از دیدگاه طریقت مولویه» حقیقت وجودی شمس تبریزی, با 
بدل کردن لباس جسم. دوباره ظهور کرده است. از این جهت. ایشان شمس تبریزی» 
صلاح الل ور رت و حسام‌الدین چلبی را ظهورات متوالی یک حقیقت می‌دانند و 
معتقدند که «اين وحدت. از نوع همان اتحاد روحانی نورانی است که مابین افراد 
کا واصل ای ان سا مر EE‏ رتاش تن فر ی عم 
امام یز و حجت بالغهٌ حق در هر زمان و مکان باشند. نیز وجود دارد؛ چندانکه 
ظهورات متوالی متواتر ایشان در اعصار و ادوار مختلف» در حقیقت» عین یکدیگر 
اش" ۱ 

CS E O PO EET OTT 
می‌دانند که همگی حقیقت واحده بوده‌اند» به طوری‌که مولوی در توصیف مظهریّت‎ 
شمس تبریزی» او را همان نور اعظمی می‌داند که در جلوة انسان‌های کامل خود را‎ 
نمایان کرده و این بار نیزه در لباسی دیگر خود را بر مولوی ظاهر کرده است. در‎ 
اینجا مولوی با به کار بردن اصطلاح «باز آمدن» ظهورات متوالی این حقیقت را بیان‎ 


کرده و می‌گوید: 
باز آفتاب دولت بر آسمان برآمد باز آرزوی جان‌ها از راه جان درآمد 
باز آن شهی درآمد. کو قبلةٌ شهان است باز آن مهی برآمد. کز ماه برتر آمد 
آن پادشاه اعظم. در بسته بود محکم پوشید دلق آدم. امروز بر در آمد' 


وی در جای دیگر: ضمن نام بردن از برخی انبیای الهی و مقايسة شمس 
تبریزی با آنهاه معتقد است که شمس» همان تجلّی اعظم است که از بارگاه اعلی 


دوباره ظهور فرموده و قبلة زمانه گشته است. سپس در وجود صلاح‌الدین زرکوب 


۱. مولوی نامه ج۲. ص ۸۲۷ 
5 دیوان کبیرء ج ۲ صص ۱۷۱-۰ 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶٩۱‏ 


ظهور کرده و این ظهورات. بدون انقطاع بوده و پیوسته ادامه دارد؛ بنابراین خطاب 


به این حقیقت پیوسته در ظهور می گوید: 


باز آمدی که ما را در هم زنی به شوری داوود روزگ‌اری با نغم + زبسوری 
با ضر ر واي با وس اي یعقوب را نپرسی چونی از این صسبوری؟ 
بازآمد آن قیامت. با فتنه و ملامت گفتم که آفتابی با نور نور نوری 
باز آمد آن تجلی از بارگاه اعلسی ای روح نعره می‌زن. موسی و کوه طوری 
باز آمدی به خانه. ای قبلة زمانه والله صلاح دینی. پیوسته در ظهوری ' 


در طریقت مولویه. خصوصاً در آثار سلطان ولد خود مولوی نیز به عنوان مظهر 
این حقیقت پیوسته در ظهور معرفی می شود؛ چنانکه سلطان ولد از زبان مولوی» 
زمانی که تازه رحلت کرده بود» می گوید: 


چونکه پنهان شدم کجا بیشد؟ آوه این قوم چون خطا بینند 
مگرآیم به صورت دیگر باز من در جهان به شکل بشر' 


شاید این سخن سلطان ولد برگرفته از سخنان خود مولوی باشد که خود را 
دارای ظهورات مکرر معرفی کرده است: 


ای پسر اندر هر هفتمسین باملاشک سال‌هما گردیده‌ام 
گر بگویم شرح جان خویش را نهصد و هفتاد قالب دی‌دهام 
گر بپرسسندم ز حال زندگی همچو سسبزه بارها روئیسدهام" 


و در جای دیگر نیز» خود را همان حقیقتی معرفی کرده که هر بار لباسی دیگر 
می‌پوشد و در ظاهری دیگر آشکار می‌شود؛ چنانکه می‌گوید: 
من یک جانم که صد هزارست تنم لیکن چه کنم چو بند دارد دهنم 


۱. دیوان کبی ج۰1 ص ۲۰۳. 

۲. سلطان ولد ولدنامه. ص ۱۲۶. 

۳ دیوان شمس. چاپ بمبئی» ۳۳۵ ص ۹4۸. (نقل از: شهناز یزدان‌پناه, نگاهی نو در عقاید عرفاء قم انتشارات 
آیندۀ درخشان» ۰۱۳۹۷ ص ۱۱۳). 


1Y‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


ديدم دو هزار خلق. کان من بودم زان جمله ندیده‌ام یکی را که منم ' 

به این ترتیب. می توان دانست که طریقت مولویه خود را میزبان. چهار ظهور از 
ظهورات متوالی انسان کامل می‌دانند که شامل: مولوی» شمس تبریزی» صلاح‌الدين 
زرکوب و خسام‌الدین چلبی است؛ زیرا معتقدند که «مولانا؛ عين شمس‌الدین بود و 
باز شمس‌الدین جامه بدل کرد و به صورت صلاح‌الدین با امد و سین ور یږ 
حسام‌الدین چلبی ظهور کرد و اولیای خدا؛ همه مراتب ظهور یک نورند»." و آن نور 
نیزه حقیقت انسان کامل است که در نشا ولایت» ا ورا وه تا تات 
است. به قول مولوی: 

پس به هر دوری ولیی قائم است تاقیامت آزمایش دائم است" 

از دیدگاه مولوی» این ولی قائم» در هر عصری و در هر مکانی که ظهور کند. 
مصداق انسان کامل است؛ زیرا وجود انسان کامل در عالم ملک برای بقا و دوام آن 
ضروری است. بنابراین «در هر دوری از ادواری و هر عصری از اعصار ناچار ولیٌ 
عصر و حجّت یزدانی که میزان کفر و ایمان. و فيصل حق و باطل است. وجود دارد 
وره ا فر دی که اسلم اورمیه‌ضالهان اش یک آن کی که در آن یر 
ا هه آفر ای شیر وا سر بای گراردن رسالت وشات الم بات از 
میان برگزیدگان مُقرب درگاه خدا برای هدایت و رستگاری و اصلاح امور روحانی 
تشر مهوت مر وک ورت جاه وخ گر راهان و تس تاد 
فعلیّت دادن قوای استعدادی نهفتة بشر بر عهده رسالت اوست و همین فرد اصلح. 
مصداق E‏ و حقیقت انسان کامل است».؛ 


۱. جلال‌الدین محمد مولوی» کلیات شمس تبریزی. به کوشش توفیق سبحانی, تهران» نشر قطره. ۰۱۳۸۱ ص ۱۸۹. 
۲. جلال‌الدین همایی. مقدمة ولدنامه. ص ۷٩‏ مولوی‌نامه. ج ۲ ص ۸٩۰‏ 

۲ مثنوی معنوی» دفتر دوم بیت ۸۱۸ 

1 مولوی نامه ج ۲ ص ۸۸۶۱ 
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علاوه بر طریقت مولویه, در سایر مسالک عرفانی نیز شاهد معرفی افراد دیگری 
به عنوان انسان کامل عصر هستیم. این معرفی. گاه به صورت ضمنی و گاه به 
صورت آشکار است؛ جنانکه در سخنان اسیری لاهیجی. شارح گلشن رازه ضمن 
بیان ظهورات متوالی كمل و علّت آن, از برخحی کاملان ابیاتی نقل می‌کند تا معلوم 
دارد که از دید گاه او. در هر مسلک و مرامی یا در هر عصری» ممکن است برخی از 

«کمُل را قزت ظهور در عالم شهادت. بعد از انتقال به عالم غيب هست. چون 
ایشان مطلق گشته‌اند و در برازخ مقنّد نشده‌اند و در هنگامی که در عالم شهادت 
بودند. با وجود ځجب ظلمانی و جسمانی» از عالم غیب و اطلاق, ممنوع نبودند و 
مطلق‌العنان گشته» در جمیع عوالم سیران داشتند. هرگاه که در عالم غیب نیز باشند» 

هرمس و یوسف و على بودیم عیسی و موسی و بسی زیتها! 

و در بعضی نشأت مظاهر. معلوم دارد که در چند مظهر ظهور نموده است. 
چنانکه کاملی دیگر فرمود که: 

در كمال سير اطوار وجود نهصد و هفتاد قالسب دیسدهام؟ 

... و همان یک حقیقت است که در هر زمان به صورت [انسان] کامل آن زمان 
ترفی تمو ده وه سفیفت :همه تک اتف 

جنانکه مشاهده می شود. جناب لاهیجی معتقد است که انسانهای کامل. این 
توانایی را دارند که در تمام عوالم هستی - اعم از جبروت تا مٌلک- به هر شکلی که 
۱. این بیت از سیّدمحمّد نوربخش است.(ر.ک: سیّدمحمّد نوربخش. غزلیات سیّدمحمّد نوربخش, به تصحیح 
مولوی محمّد شفیع؛ ۸۹۲۵ ص ۱۰). 
۲ این بیت نیز از سیّدمحمّد نوربخش است. در غزلیات شمس نیز مشابه آن از زبان مولوی اینگونه آمده است: 


گربگویم شرح جان خویش را/ تهصد و هفتاد قالب دیده‌ام (دیوان شمس. چاپ بمبئی» ص (OA‏ 
۳ مفاتیح الاعجاز فی شرح گلشن راز ص ۱۰۳. 


6 هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


اراده کنند» ظهور فرمایند. از این ری این قدرت و توانایی و اختیار را دارند که در 
هر عصر و زمانی. در کسوت انسانی کامل. خویش را بر انسانهای دیگر آشکار 
نمایند. لاهیجی توضیح می‌دهد که این ظهور در قالب‌ها و جسم‌های متعدد» سبب 
تکثر حقیقت وجودی ایشان نمی‌شود. از این رو» هر که حقیقت انسان کامل را در 
هر مظهری بشناسد. می‌داند که همان حقیقت واحد است و جسم‌های مختلف او 
اع شود که عارف ولوار کاب روید که نتاس اسقت از ندرکن آن 
وجود گرامی, بازبماند. 

به این ترتیب. اختلاف در مصادیق عینی انسان کامل- در اعصار و مکان‌های 
مختلف - امری طبیعی است و همچنانکه طریقت مولوبه مصادیق خاص خود را 
دارند و مولوی. شمس. صلاح‌الدین و حسام‌الدین را به عنوان مظاهر و مصادیق 
اتیتان کامل عصر ود معرفی ی کب ال و ر پین از تعضرتعلی(ع) و اتب 
اطهار(س). به مظاهری چون شاه خوشین. سلطان اسحاق. شاه قرمزی. محمّدبیگ و 
آتش‌بیگ اعتقاد دارند و سلسلة ظهورات انسان کامل را در وجود ایشان می‌دانند. 

انسان عارف آگاه که با مسأله ظهورات و بروزات كمل آشنا وده و خود را از 
قید تعصبات رها کرده باشد هنگام مواجهه با مصادیق متفاوت ذکر شده توسط 
مسالک متفاوت عرفانی» سخن آنها را بدون تحقیق انکار نکرده و می‌داند که «آنجه 
از بسیاری کاملان سابق و لاحق نقل کرده‌اند که ایشان فرموده‌اند که خاتم‌الولايتيم 
AR‏ هفرس تا 
شخصی افتاده است و از ایشان این دعوی» اگر قطع نظر از تعصّب نمایند. دلیل آن 
است که همه در زمان خود. أَکمّل آن زمانه بوده‌اند و مرتبۀ قطبیّت کبری که 


مخصوص حقیقت محمّدی است. داشته‌اند), 


۱ به قول عطار نیشابوری: مرد می‌باید که باشد شه شناس/ گر ببیند شاه را در صد لباس(منطق‌الطیر ص ۸) 
۲. مفا تیح الاعجاز فی شرح گلشن راز ص ۱۰۳. 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶1۵ 


اند يثة رجعّت در تشیّع و ارتباط آن با ظهورات كمل 

انديشة ظهورات و بروزات کُمّل با انديشة «رجعت» در دیدگاه شیعیان نیز 
مشابهت‌هایی دارد. زجعت در لغت به معنای بازگشت است. این اصطلاح در 
روایات شیعی به دو صورت به کار رفته که برای سهولت بحث می‌توان آنها را 
«رجعت عمومی» و «رجعت اختصاصی) نامید. 

رجعت عمومی. به معنای بازگشت گروهی از درگذشتگان به این جهان» قبل از 
ظهور حضرت مهدی(عج) و همچنین هنگام ظهور ایشان و بعد از آن است. علامه 
لس تا ا که ویععت از له انا ات شنعه است که یش از شات 
در زمان حضرت قائم(ع) جمعی از نیکان بسیار نیک و بدان بسیار بد. به دنیا 
بازمی گردند. نیکان برای آن که به دولت اثمة خود. دیده‌های ایشان روشن شود و 
بعضی از جزای نیکی‌های ایشان در دنیا به ایشان برسد و بدان برای آن که آزار 
بکشند و آن دولتی که نمی‌خواستند به اهل بیت برسد» چندین برابر آن را در دست 
ایشان ببینند و نیکان از ایشان انتقام بکشند»." ۱ 


۱. ر.ک: فخرالدین طریحی. مجمع البحرین, تحقیق سیّد احمد حسینی» تهران. دفتر نشر فرهنگ اسلامی, ۱1۰۸ق؛ 
ج ص ۱۵۰؛ سیّدمرتضی علم الهدی, رسائل الشریف المرتضی. تحقیق سیّد احمد حسينى» قم دارالقرآن 
الکریم ۱۶۰۵ق. ج ۱» صص ۳۰۳-۳۰۲ و صص ۱۲-۱۲۵. 

۲. محمدباقر مجلسیء کتاب رجعت(از ولادت امام زمان تا رجعت ائمه) تحقیق و ترجمه سیّد حسن موسوی. 
چاپ دوم. قم» انتشارات دلیل ماء ۱۳۸۶ صص ۲۱۳-۲۱۲. شایان ذکر است که در بین محققان شیعه دربارة 
چگونگی رجعت اختلاف نظر وجود دارد. عده‌ای آن را به شیوة بازگشت به جسم قبلی(برخاستن از گورا) و 
برخی نیز آن را به صورت بازگشت در جسمی جدید می‌دانند. در این میان» دیدگاه استاد محمّدباقر بهبودی, قابل 
توجه است. ایشان در کتاب«معارف قرآنی» پس از مباحث گوناگون دربارة اثبات رجعت بر اساس آیات قرآنی. 
روایات و مبانی عقلی. اینچنین نتیجه می‌گیرد: «کیفیت رجعت بر اساس برخاستن از گور» با منطق قرآن و عقل 
سازگاری ندارد؛ بلکه برداشت مزبور کاملا عامیانه و به هیچ وجه با حدیث اهل بیت تأیید نشده است و با توجه 
به توضیحات گذشته. رجعت افراد بشر» بر پایه همین نظام موجود تکوینی است که انسان‌ها یعنی نطفه‌های بشری 
از صلب پدران وارد رحم مادران شوند و بعد از ولادت خاطره گذشته‌ها را از یاد ببرند. و گرنه برنامه ادیان و 
کتاب تکوین و اساس تکلیف به هم خواهد خورد». (محمدباقر بهبودی. معارف قرانی. تهران انتشارات علم. 
۵ ص ۲۹۰). 
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صورت دیگر رجعت در روایات شیعی که از آن به «رجعت اختصاصی» تعبیر 
کردیم. مربوط به روایاتی است که در آن از رجعت‌ها و بازگشت‌های مکرر حضرت 
علی(ع) سخن به میان آمده و نشان می‌دهد که این نوع رجعت. تنها اختصاص به 
ظهورات انسان کامل دارد. رجعت در این معنا با بحث «ظهورات و بروزات کَمُْل» 
مشابهت می‌یابد؛ زیرا سخن از رجعت‌های مکرر یک حقیقت عظیم در اعصار 
گوناگون است. 

علامه مجلسی معتقد است که «احادیث در باب رجعت حضرت 
امیرالممنین(ع) متواتر است». از جملة این روایت‌ها. سخنانی از حضرت علی(ع) 
است که خود را صاحب رجعت‌های مکرر معرفی کرده است: «و ان لۍ الكرة بغد 
الك ع و الر جعة بخد الرجعته و آنا صاحب الر جعات. و الکرات». یعنی: همانا برای 
من بازگشتی از پی بازگشتی و رجعتی بعد از رجعت دیگر است و من دارای 
رجعت‌ها و بازگشت‌ها هستم. 

حدیث فوق» بخشی از یک روایت طولانی‌تر است که در آن. حضرت علی(ع)» 
ابتدا به جایگاه و مقام ازلی خود اشاره کرده است. یعنی زمانی که هنوز آفرینشی 
صورت نگرفته و هیچ یک از عوالم پدید نیامده‌اند؛ بلکه مقام احدیّت حق‌تعالی 
است که در آن غير راه ندارد. سپس» ایشان به معرفی نخستین آفریده حق‌تعالی 
پرداخته و آن را نوری معرفی می کند که حق‌تعالی از آن نور. حضرت محمّد(ص) و 
حضرت علی(ع) و فرزندان ايشان را می‌آفریند. به این ترتیب» حضرت علی(ع) 
وجود نوری خود و اهل بیت را به عنوان نخستین تجلیات الهی معرفی می‌کند. 


۲ حسن بن سلیمان بن محمد حلی؛ مختصر البصائر تصحیح مشتاق مظفر. قم مؤسسة النشر الاسلامی. 3۱ 
ص ۰۱۳۲ 
دك 
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سپس به بروز و ظهور این وجودهای نوری در عالم ملک و در قالب جسم بشری 

می‌پر دازد. 

عنوان روح الله و کلمةالله معرفی می‌شوند که خداوند از تمام پیامبران ب برای باری 

رساندن به ایشان عهد و پیمان گرفته است. پس از بیان این مطالب» یعنی تبیین 

جایگاه حقیقت نوری آنها به عنوان نخستین تجلیات الهی است که حضرت علی(ع) 

خود را صاحب رجعت‌هاو با زگشت‌های متعلّد معرفی می کند. در ادامه. 
«ِن ال تبارک و تعالی أحد واحد تَفرد فى وخدانیّنه تم تکلّم بکلمة فقصارت 
تور ثم حلق من ذلک النور محمد و حلقنی و دریّنی. تم تلم بكلمَة قصارت 
روحاً عابت کته ِ لک الور و سکن فی آداننه فح وال و کلمائه فبا 


اختج على خلقه فما نا فی ظلّة حضراء حیت لا نس و لا قم وا یل و نا 
و هه ۳ 1 
Em‏ 
الک خد الكرة و الر جعة بغد الرَجْعّة» و أا صاحب ال رجغات و الكرآت و 
ماب المتوگات و لتقمات و الوقات العجییات و تا رن من خییب وتا 
اه و O‏ یله و رکف وم رو و ججبةه و وجخهته 
e‏ 
فرق بها َمجتمع. و انا اسماءالله الختتی و اساله الغلیه و آیاتة الْكُبْرّى»" 


۱. قرآن مجید. سوره آل عمران(۳) آیه ۸۱ 
۲. مختصر البصائر» صص ۱۳۲-۱۳۱؛ بحارالانوان ج ۰0۳ صص ٤۷-٤١‏ 


WA‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


یعنی: خداوند تبارک و تعالی» یکتا و بی‌همتا و در وحدانیّت خود بی‌نظیر 
بود. سپس, به کلمه‌ای تکلّم فرمود و آن کلمه تبدیل به نوری شد؛ سپس از آن 
نور» محمّد(ص) و من و نسل مرا آفرید. پس از آن» به کلمه‌ای دیگر تکلّم فرمود 
و آن کلمه تبدیل به روحی شد. سپس, خداوند آن روح را در آن نور و در 
بدن‌های ما سکونت داد. بنابراین» ما روح الله و کلمات خداییم. خداوند به وسیلۀ 
ما بر خلقش احتجاج کرد. و پیوسته ما در زیر سایبانی سبز قرار داشتیم. هنگامی 
که نه خورشید و ماهی بود و نه روز و شبی پدید آمده بود. مااو را عبادت و 
تقدیس و تسبیح می‌کردیم و این ام قبل از آفرینش مخلوقات بود. خداوند از 
پیامبران پیمان گرفت که به ما ایمان آورند و یاریمان کنند. و این همان سخن 
خداوند است که می‌فرماید: «و (به یاد آور) هنگامی را که خداوند از پیامبران 
پیمان گرفت که هرگاه به شما کتاب و حکمتی دادم. سپس پیامبری به سوی شما 
آمد که آنچه را با شماست تصدیق می‌کرد. باید به او ایمان آورید و او را یاری 
کنید». یعنی» باید به محمّد(ص) ایمان آورید و و وصیّش را یاری کنیل و به 
زودی همه او را یاری می کنند... و بدون تردید. برای من بازگشتی پس از 
بازگشتی و رجعتی بعد از رجعتی است. من صاحب رجعت‌ها و بازگشت‌هاو 
سطوت‌ها و انتقام‌ها و کارهای سخت عجیبم. و منم شاخی از آهن و بندۀ خدا و 
برادر رسول خدا. و منم امین خدا و خزانه‌دار و رازدار و حجاب او. منم صراط 
و کار کار کو ق پراکنده را گرد مر 
را پراکنده می‌سازد؛ و نام‌های نیک خدا و وصف‌های برتر و نشانه‌های 
بزرگ او. 
تأمل در قسمت انتهایی این روایت نشان می‌دهد که منظور حضرت علی(ع) از 
رجعت‌های مکرر ایشان» همان ظهورات و بروزات متوالی انسان کامل در قرون و 
اعصار به نامهای متفاوت است؛ زیرا ایشان در آخر روایت خود را وجهالّه و کلمةالله 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶*٩‏ 


در فصول پیشین کتاب بحث شد. تمام این موارد از خصوصیّات انسان کامل است. 
یعنی» انسان کامل است که وجه‌اله و مظهر تام و تمام اسماء و صفات الهی و آیت 
کش ی ال ابن 

علاوه بر این» در ابتدای روایت نیز حضرت علی(ع). مقام معنوی خود را به 
عنوان نخستین تجلیات حاصل از نور الهی معرفی کرده‌اند که این نیز نشان دهندة 
مقام معنوی ایشان به عنوان انسان کامل است. بنابراین» تأکید حضرت علی(ع) بر 
رجعت‌های مکرّرشان» همان بیان بروزات کُمّل یعنی ظهورات متوالی حقیقت علوی؛ 
به عنوان انسان کامل عصر است که پیوسته در ظهور بوده و دوام و بقای عالم ملک 
نیز بسته به وجود همین مظهر تام و تمام الهی است. 

روایت‌هایی که در آنها حضرت علی(ع) از رجعت‌های متوالی خود سخن گفته 
در کتابهای حدیثی معتبر شیعی همچون کتاب العتيق» الایقاظ مرآة العقول و 
بحارالانوار بارها نقل شده است." محدثان نیز بر کثرت وفور این روایات تأکید کرده 
و گفته‌اند: «فْأما آلرجعات فد دلت علَيْها کثیر من الروایّات نخو ما ژوی فى بصاثر 
شا إن بال و ره بلاتاد عن آبی رة اشمالی عن آبی جقفر لولس فى 
طبه طوبلّه واه عن آویرالمژیزین علالسلقم.یعنی: دربارة رجعت‌های حضرت 
علی(ع)» روایت‌های پسیاری وجود دارد. مانند آنچه در بصاثر سعد بن عبداله با 
استناد به ابوحمزه ثمالی به نقل از ابوجعفر(ع) نقل ETE‏ طت که 
ایشان از امیرالمؤمنین(ع) روایت کرده‌اند. 


3 ر.اک: محمّدین حسن حر عاملی. الایقاظ من الهجعة بالبرهان على الرجعة. ترجمه احمد جنتی. تصحیح سید 
هاشم رسولی محلاتی» تهران نشر نوید. ۱۳۹۲ ص ۱۳۹۵ سیّدهاشم بن سلیمان بحرانی. البرهان فى تفسیر 
القرآن ج 4. ص ,٩۵‏ محمّدباقر مجلسى» مرآة العقول فى شرح آخبار آل الرسول. تصحیح سیّدهاشم رسولی 
محللاتی» چاپ دوم تهران. دارالکتب الاسلامیه ۱:۰ ق» ج ص Vo‏ بحارالائوان ia‏ ص o0‏ المناقب 
(کتاب العتیق). ص ۱۱ 

۲. مرآ العقول فی شرح آخبار آل الرسول. ج۲. ص ۳۷۵. 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


گاه نیز نویسندگان این کتابهاء در مقام مفستران روایت. به تحلیل و واشکافی 
سخنان حضرت علی(ع) در این موارد پرداخته‌اند. از آن جمله» علامه مجلسی» پس 
از آوردن روایتی که در آن حضرت علی(ع) فرموده: «إنّى لات الک ان و حولة 
الدوّل»" معتقد است که منظور حضرت علی(ع) از «رجعات و کرّات» می‌تواند بر 
پنج وجه باشد و سومین وجه یا معنی آن را بازگشت‌های مکرر ایشان به دنیا دانسته 


ات : 

«الالث آن المَعنی ای أرجع إلى الانیا مرّات شنتّی لأمُور وکنی الله به....آو 
کون ده الول ا عاو لى ارت اك فی لكات وار ات یعدی: 
وجه سوم در معنی این روایت این است که ایشان فرموده‌اند همانا من بارهای 
متمادی به دنیا برمی گردم تا اموری را که از جانب خدا مأمور به انجام آن هستم 
انجام دهم. همچنین منظور از «دولت‌ها» می‌تواند اشاره به کارهای بزرگ ایشان در 
رجعت‌ها و باز گشت‌هایشان باشد. 

در بحارالانوار نیز منظور از «رجعات» را بازگشت‌های حضرت علی(ع) به دنیا؛ 
قبل و بعد از قیام قائم دانسته و این تحلیل خود را نیز مستند به روایت‌های وارده در 
این‌باره ذکر کرده است: «قوله ع و نی صناجب ... ارجات كما ژوی آنْ له رجْعة 
بل قیام القَائم و مَعَه و بُفده». یعنی: سخن حضرت علی(ع) که فرموده همانا من 
ا e‏ هستم» «رجعات»» به معنی باز گشت‌هاست؛ چنانکه روایت شده 
که برای ایشان» هم قبل از قیام قائم» بازگشت است و هم همراه او و هم بعد از او. 


۱. مرآة العقول فی شرح أخبار آل الرسول. ج۲ ص ۳۷۵. 
۲. همانجا. 
۳ بحارالانوار ج ۲۵ ص ۳۵۵ 


فصل هشتم: ظهورات متوالی انسان کامل ۶۷۱ 


در جای دیگر نیز در شرح سخن امیرالمومنین علی(ع) که فرمودند: «اناالفاوق 
اا انا صاحب الک ات .ی فوله ال می کویده«قوله وان صاعب؛ الکرانت ای 
ا عات الى لیا" یعنی: سخن علی(ع) که فرموده من صاحب کرات هستم. 

مسأله باور داشتن به این بازگشت‌ها یا به تعبیر دیگر «ظهورات» تا اندازه‌ای 
اهمیّت دارد که منکران آن» در حکم انکارکنندگان خدا شمرده شده‌اند؛ چنانکه از 
حضرت علی(ع) روایت شده که فرمودند: «و من آنکر آن لى فى الارض كرة عد 
کرة و دغوة بخ دطوة و عودة بخ رجعة حدیثاً كما نت قدیماً قد ره لین و من رد 
ادلی اللغای تمس کی الکان کفده کته سرا موی دود وس 
باز گشت‌های متعدّد است و اينکه من» دعوتی بعد از دعوتی و بازگشتی. بعد از 
بازگشتی دارم؛ ما را رد کرده» و هر کس ما را رد کند. پس به تحقیق. خدا را رد 
کرده است. 

مجموع سخن آنکه با توجه به روایات مطرح شده در منابع معتبر شیعی دربارة 
رجعت‌های مکرر و با توجه به اینکه از طریق همان روایت‌ها مشخص است که 
موضوع سخن آنها دربارة انسان کامل است. می‌توان گفت که منظور از این 
«رجعات» و «کرات». همان «ظهورات و بروزات متوالی کُمْل» است و اینکه مسألة 

در برحی دیگر از روایات به قدرت ظهورات و بروزات متوالی برای سایر ائمه 
نیز اشاره شده است؛ چنانکه حضرت علی(ع) فرموده‌اند که همه ائمه که نور 
واحدند. این قدرت را دارند که در هر عصری و به هر شکل و صورتی که اراده 
۱. بحارالانوان ج۳۹ ص ۳۶۰ 


۲.همانجا. 
۳ الایقاظ من الهْجعة بالبرهان على الرجع ص ۳۷۵. 


AA‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


کنند. خود را به ظهور و بروز برسانند: «لنا واج وا محمد و آخرنا محمد و 
۲ ۱ ۱ 
ی صنورة شینا بان له تعالی عر و جل کل نا شک تست روما 
AE‏ تم اش ی 
نیاندازید. پس. ما در هر زمان و وقت و لحظه‌ای که اراده کنیم به اذن پرودگار به هر 
صورتی که بخواهیم ظاهر می‌شویم. 

دستة دیگری از روایات که می‌توان در آنها مسألۀ «ظهورات متوالی کُمُلْ» را به 
نوعی مشاهده کرد. روایاتی است که مربوط به مسائل بعد از ظهور حضرت 
مهدی(ع) است. در برخی از این روایات. حضرت مهدی(ع). خود را ات توت 
ظاهر هی معرفی رده و ذعانمی‌درد که تمم نیام و اولای هی که چ پیش از 

نشا عنصری ایشان در عالم ظهور کرده‌انده همگی جلوة وجود ایشان بوده‌اند. به 
تعبیر دیگر» نور وجود ایشان. همان حقیقتی است که در طول تاریخ» در کسوت 
انبیاء و اولیای الهی ظاهر شده و در این مظهر مهدوی. به صورت آتم پدیدار شده 
است. بدین ترتیب هر کس که می‌خواهد نور وجودی انبیاء و اولیای پیشین را به 
شکل مجسّم و ظهور یافته ببیند. می‌تواند به ایشان بنگرد: 

«يا مشر الخلائق ألا و من آراد أن ینظر إلى دم و شَیْث, فها آنا ذا دم و شیث. 
و راد أن بطر إلى توح و ولد سام فا ناذا وح و متام E‏ اد 
یر إلى |براهیم و إسماعيل» ها ۵ ناو وتیل آلا و قن آراد أن یر إلى 
مومتی و پوشع» فھا آنا ذا موی و پوشم. 9 من آراد أن ینظر إلى عیسی و 
شمغون ھا نا ذا عیسی و شمفون. آلا و من أراد أن یر إلى محمد و أمير 


الا مُحَمّد و آمیر المومنین. آلا و من آراد آن یر ای الحتن و 


5 المتاقب(یا کتاب عتیق). ص ۰۷۵ 
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الختین. ا نا ذا الضتن و الختین. الا و من آراد آن بَنظر إلى الاتمة من ولد 
الخین. ها آنا ذا نما 

ی ای گروه مردم! آگاه باشید! هر کس می‌خواهد آدم و شیث را ببیند. اینک 
منم آدم و شیث. آگاه باشید! هر کس می‌خواهد نوح و فرزندش سام را بنگرد» اینک 
منم نوح و سام. آگاه باشید! هر کس می‌خواهد ابراهیم و اسماعیل را ببیند. اینک منم 
ابراهیم و اسماعیل. آگاه باشید! کسی که می‌خواهد موسی و یوشع را بنگرد. اینک 
منم موسی و یوشع. آگاه باشید! هر کس می‌خواهد عیسی و شمعون را ببیند. اینک 
منم عیسی و شمعون. آگاه باشید! هر کس می‌خواهد محمّد و امیر ممنان علی را 
بنگرد. اینک منم محمّد(ص) و علی(ع)» آگاه باشید! هر کس می‌خواهد حسن(ع) و 
حسین(ع) را ببیند. اینک منم حسن(ع) و حسین(ع). آگاه باشید! هر کس می‌خواهد 
امامان از فرزندان حسین(ع) را بنگرد» اینک من همان ائمه(ع) از فرزندان حسینم. 

تأمل در این سخنان حضرت مهدی(ع) نشان می‌دهد که درک و فهم سخن 
ایشان» تنها با آشنایی و باور به بحث ظهورات کُمّل امکان پذیر است؛ زیرا ایشان, 
خود را جامع تمام مظاهر انبیاء و اولیای الهی معرفی می‌کنند. یعنی همان حقیقت که 
در آدم و نوح و دیگر انیبای الهی بوده و تا حضرت رسول خاتم(ص) در جامة انبیاء 
جلوه‌گری کرده و سپس در لباس اولیای الهی ظاهر شده و به صورت مولا علی(ع) 
و ائمة اطهار(س) ظهور کرده. اکنون نیز همان حقیقت است که ظهوری دوباره و تام 
و تمام فرموده و به معرفی خویشتن در جامۀ مهدوی می‌پردازد. 

بنابراین» با وجود تفاوت در مصادیق و نام‌هاء در حقیقت وجودی آنها تفاوتی 
نیست و همگی مظاهر یک نور و یک حقیقت‌اند. از همین روست که عارفان نیز 
حضرت مهدی(عج) را به عنوان خاتم اولیاء عین خاتم انبیاء دانسته و گفته‌اند: 
۱. مختصر البصائر» صص 1۳:- ٤٤٤؛‏ همچنین برای مشاهدهُ روایتی دیگر که مشابه همین روایت و با الفاظ 


دیگری بیان شده ر.ک: محمد بن ابراهیم ابن أبی زینب نعمانی» الغيبة للنعمانی» تصحیح علی اکبر غفاری. تهران, 
نشر صدوق. ۱۳۹۷ق» ص ۲۸۱. 


V٤‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


«خاتم اولیاء بعینه خاتم رسل است که ظاهر می گردد نه بر سبیل تناسخ؛ بلکه بر 
سبیل بروزات کل زیرا همان حقیقت است که ظهوری دوباره فرموده و نامی 
متفاوت بافته است. " 

از این جهت» اگر حضرت مهدی(ع) خود را محمّد(ص) یا علی(ع) یا هر یک 
از انبیاء و اولیاء الهی معرفی کند. درست خواهد بود. اما درک آن مستلزم داشتن 
دا شه‌شناسی» است که بتواند نور حقیقت انسان کامل را از پس جامه‌ها و 
جسم‌ها تشخیص دهد و آن را بشناسد. البته این به معنای رد تعیّن شخصی انبیاء و 
اولیای الهی نیست. یعنی انبیاء و اولیاء از جهت حقیقت وجودی. واحد. و از نظر 
تعیّن شخصی. متفاوت و متکثر بوده‌اند؛ همچنانکه در قسمت‌های پیشین نوشتار به 
تفصیل دربارة آن بحث شد. از همین روست که در زمان قیام قائم نیز بر بازگشت 
دوبارۀ ایشان برای یاری رساندن به حضرت مهدی(ع) تأکید شده است. 

در اعتقاد شبعه. با ظهور حضرت مهدی(ع) بسیاری از پیامبران و ائمه 
معصومین(دوازده امام) و اولیای الهی» به دنیا بازخواهند گشت تا در کنار آن 


۱. شرح فصوص‌الحکم پارسا. ص ۸۰. 

۲. استاد محمَدباقر بهبودی نیز تفسیر قابل تأمّلی درباب رجعت حضرت محمد(ص) دارد. وی معتقد است که 
حضرت مهدی(ع)؛ در حقیقت. همان وجود مبارک حضرت محمٌد(ص) است که مجدداً به دنیا رجعت می‌کند: 
«رجعت رسول‌اله(ص) در احادیث شیعه انعکاس زیادی دارد... چجگونگی رجعت این گونه نیست که می‌گویند 
مردگان از گورها سر برمی‌آورند. اصل رجعت. چنان که در قرآن مطرح شده است. بر این وجه است که نطفه‌ها یا 
دی‌ان‌ای آدمیان در صلب زندگان جا می‌گیرد و مجددا از شکم مادران خود به دنیا می‌ایند. بنابراین رجعت 
رسول‌الّه هم بر این پایه است که نطفۀ ان سرور در حدود دویست و پنجاه سال بعد از رحلت. در صلب 
ابومحمّد. امام یازدهم قرار گرفت و دوباره به زندگی دنیا پا نهاد... در متن قرآن نیز اشارتی به رجعت 
رسول‌الّه(ص) وجود دارد»(محمدباقر بهبودی, مقالۀ «تولد و غیبت و ظهور امام زمان» مندرج در وبگاه آثار 
استاد بهبودی» به آدرس: http://mbehboudi.org/article/saheb‏ و خبر گزاری بين المللی قران به ادرس: 
.(https://iqna.ir‏ 
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حضرت و یاری‌گر ایشان باشند." در روایات رجعت. حضرت محمّد(ص)» حضرت 
علی(ع) و امام حسین(ع)» نقش برجسته‌تری دارند." 

در متون اهل حق نیز هرجا که صحبت از ظهور قائم و حوادث مربوط به دورة 
آخرالزمانی است. همین نکات مطرح شده است؛ یعنی از یک سو حقیقت وجودی 
حضرت مهدی(ع) را همان حقیقت علوی معرفی کرده و گفته‌اند: 

عسین و لام و بسا. کسوثر بو ساقی" 

یعنی: در هنگامة ظهور مظهر تامّی که ظهور می‌کند. همان «حقیقت علوی» 
است که ساقی کوثر نیز اوست. 

روایت قابل توجهی نیز از حضرت علی(ع) ذکر شده است که در گفتگو با 
یکی از پارانش» خود را همان مهدی معرفی می‌کند که در آینده ظهور می‌فرماید: «آنّا 
عد الله و آنا فاب الأرض... آ لا نبرک بان المقدی و عیتیه؟ قال فلت: تمه 
فضرب بیّده إلى صلاره َمَال: اتا“ یعنی: «من بندهٌ خدا هستم و من دابة الارضم... 
آیا می‌خواهی مهدی را با مشخصاتش به تو بشناسانم؟ عرض کردم: بله. آن حضرت 
با دست بر سینۀ خود زد و فرمود: منم 

همچنین در متون اهل حق متذکر شده‌اند که در هنگام ظهور ذوات مقلس 
ائمه» همچون امام حسین(ع) نیز مجدداً ظهور خواهند کرد: 


. زک محمدباقر مجلسی. کتاب رحعت(از ولادت امام زمان تا رجعت ائمه)» صص ۵۲-۱۶۱ 5 صصص ۱۹۱- 
1 صص ۲۱۰-۲۰۹؛ محمّد سند. رجعت دوازده مهدی. ترجمه علیرضا قاسمی. قم انتشارات دلیل ما. ۱۳۹۵ 
صص ۰۲۲۱-۲۱۲ 

5 کتاب رحعت(از ولادت امام زمان تا رحعت ائمه)» صص ۰۱۵۲-6۰ صص ۰۱۹۱-۱۹۶ صص ۲۱۲-۲۱۱؛ محمد 
سند. رحعت دوازده مهدی. صص ۰۱۱۶-۱۶۵ 

۳ مختصر البصائر ص 1۸۳؛ بحارالانوان ج ۵۳ ص ۱۰ ج ۲۹ ص ۲۶۳؛ تأویل الایات الظاهره. ص 3 


۵ رحعت دوازده مهدی. ص ۲۱۲ 
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ح و سین و ی. نون چنیش بساقیا 
یعنی: امام حسین(ع) نیزه در زمان آشکار شدن مهدی(ع). ظهور خواهد کرد. 
از سوی دیگر» در زمان ظهور مهدی. سایر ائمه(س) نیز ظهور می‌کنند تا قائم 
آل محمّد(ص) را یاری دهند؛ چنانکه ملانیازه ضمن بیان درگیری‌ها و وقایع زمان 


ظهور به رجعت دوازده امام اشاره می کند: 


۰ 1 3 2 + + م2 ۰ » 2 5 4 
صف ارای ستور هند و فرنگ بو ایران و توران و جوش جنگ بو 
۲ ۰ ۱ ۳ م ۲ 
دوازه امام یکسان سوار بو یکسر قرمزپوش خکم یلغار بو 


یعنی: در زمان ظهور, میان تمام کشورهای دنیا چون هند و فرنگ و ایران و 
توران» جنگ خواهد بود. در آن زمان است که دوازده امام. دوباره ظهور می کنند و 
«فرمان حرکت همگانی با قرمز پوش است»." 

به این ترتیب. تأمل در روایات شیعی و سپس متون اهل حق» نشان می‌دهد که 
ایشان نیز در بحث «رجعت» همان ظهورات كمل را مدنظر دارند؛ زیرا در روایات 
شیعی که به رجعت‌های مکرر حضرت علی(ع) اشاره شده و همین‌طور در متون 
اهل حق که مظاهر مورد قبول خود را همان ظهورات «حقیقت علوی» معرفی 
کرده‌اند» این موضوع به‌وضوح دیده می‌شود. 

در بحث رجعت‌های مربوط به آخرالزمان نیز در روایات شیعی که حضرت 
مهدی(ع) حقیقت وجودی خود را همان حقیقت وجودی انبیاء و اولیاء دیگر معرفی 
می کند و در متون اهل حق نیز حقیقت حضرت مهدی(ع) همان «حقیقت علوی» 


۲. بیاض یاری. گفتار ملانیازهه ص ۱۳۵. 

۳ ترجمة مصراع؛ از رهنمودهای جناب آقای دکتر محمّدعلی سلطانی است. ایشان معتقدند که «منظور از قرمز 
پوش» مولاست که در غزوات لباس قرمز می‌پوشیدند. و همچنین می‌تواند اشاره‌ای باشد به شاه ویسقلی. معروف 
به شاه قرمزی که از مظاهر مورد تأیید اهل حق است». 
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دانسته شده بیانگر آگاهی هر دو گروه از بحث ظهورات متوالی انسان کامل در 
اعصار و قرون. به نامهای متفاوت تا 


ظهورات متوالی ائمة اسماء به همراه انسان کامل 

در بحث مربوط به «وحدت وجود) دانستیم که در دیدگاه توحیدی عارفانه» 
عالم هستی» چیزی جدا و مستقل از حق‌تعالی نیست؛ بلکه ظهورات اسماء اوست 
که به صورت موجودات و مخلوقات ظاهر شده است. چنانکه ابن‌عربی نیز در بیان 
این مطلب.می گوید: «آعیان الممکنات انها مظاهر الاسماء الالهیتات». بعتی+اعیان 
ممکنات مظاهر اسماء الهی‌اند و در جای دیگر آورده است: لالم كله مظاهر هذه 
الاسماء ال آیعنی: تمام عالم» مظاهر این اسماء الهی است. 

علّت این امر آن است که کمالات اسمایی حق‌تعالی» اقتضای ظهور و بروز 
داشته‌اند. از این رو پیدایش عالم نتیجة حب و عشق حق‌تعالی به کمالات اسمایی 
خویش است؛ زیرا حق‌تعالی میل دارد با ظهور اسماء و صفات» جمال خود را در 
آيين این ظهورات ببیند و همین اس سبب پدیدآمدن عالم هستی به عنوان مظاهر 
اسماء الهی شده است. به این ترتیب» هر موجودی در این عالم» مظهر اسمی از 
تیا هلر وتان که سای اس کا 

همه اسمای مظاهر ذات‌اند همه اشااء مظقاهر اسما" 

جندی نیز در شرح فصوص خود در توضیح همین مطلب آورده است: «لْعَالَمٌ 
کلف اقافی اسعلت فا اس ماما فلا و وا EEE REC‏ 
اللي قما من موزجود منها لا و لالب على زجوده خكُم بغض الأسْمّاء على 
.١‏ الفتوحات المکیّه. ج » ص ۳۸۸. 


۲ همان, ج ۲ ص ۳۶ 
R8‏ دیوان جامی» ص ۱۳۳ 
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همگی مظاهر اسماء الهی‌اند. پس» هیچ موجودی در آن نیست. مگر آنکه در 
وجودش. حکم برخی از اسماء بر بعضی دیگر غلبه دارد. 

بنابراین» هر یک از اسماء الهی در عالم ملک مظهری می‌طلبد؛ زیرا «هر اسم را 
خاصیّتی است و تأثیری و مظهری, که در آن مظهر خاص. خواص و تأثیر آن اسم به 
OE‏ شاوی فا هس یس نت امن یه زد 
نمی‌رسد.و از قوّت به فعل نمی‌آیدا.؟ 

براساس همین قاعده می‌توان دانست که چون هر اسم مظهری می‌طلبد و اسم 
جامع «الله» نیز از جملة همین اسماء الهی است؛ بنابراین. اسم اعظم «الله» نیز همانند 
سایر اسماء الهی. در عالم ملک مظهری می‌طلبد که جامع تمام مظاهر و اسماء الهی 
باشد. و این مظهر همان «انسان کامل» يا «حقیقفت محمّدیه» يا «حقیفت علویه» 


ستاثرها. یعنی: همة عالم بالا و پایین آن» امر و خلق آن» ظلمانیت و نورانیت آن, 


است. قیصری در توضیح این مطلب می گوید: 

بان لک" من تام ال صورة فی العلم شتمَاة بالمَاهيّة و الْعیّن بت و ان 
کل واحد مها ضورة خارجیّةٌ شتَهاة بالمظاهر و الموخودات ان یفاک زر 
هه اتید مور لام الجامع له .۲ يعنى: TEE‏ 
در علم حق دارد که به آن مق E‏ گفته می‌شود. همچنین. هر یک از 
ا یک صورت(مظهر) خارجی است که به آنها مظاهر و موجودات عینیّه 
گفته می‌شود و باید دانست که حقیقت محمّدیه» صورت و مظهر اسم جامع الهی 


اسستتد 


1 شرح فصو الحکم حندی. ص ۱0۰ 
۲. نقدالنصوص» ص ۲۱۰. 
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وجود انسان کامل به عنوان مظهر اسم جامع «الله»» در عالم ملک و همچنین 
تمام عوالم امکانی. ضروری است؛ زیرا علّت بقا و پایداری عالم امکان» وجود همین 
مظهر است. ازاین‌روست که حقیقت محمدیّه یا علویّه. در هر عصر و زمانی؛ 
همواره ظهور کرده و در جلوة انبیاء و اولیاء الهی ظاهر گشته است. این مسأله در 
قسمت پیشین همین فصل. تحت عنوان ظهورات انسان کامل يا «ظهورات و بروزات 
کمْل» به تفصیل بحث شد. بر این اساس اسم «الله»» همواره دارای مظهری در هر 
یک از عوالم خواهد بود. و مظهر این اسم در عالم مُلک» صورت عنصری و ملکی 
انسان کامل است. 

حال این سؤال مطرح می‌شود که اگر اسم «الله» به عنوان اسمی که جامع تمام 
اسماء الهی است. مظهری در عالم ملک می‌طلبد. آیا این امر دربارة سایر اسماء الهی 
خصوصاً «ائمة اسماء» که از نظر اهمیّت. نزدیکترین حالت به اسم جامع «الله» را 
دارند نیز صادق است؟ به عبارت دیگر. آیا «ائمةٌ اسماء» نیز در عالم ملک باید دارای 
مظهر عنصری و بشری باشند یا خیر؟ 

در یی مرو طبه مرت واحدتت که شد کل ائمة سای را معمولا هتار 
اسم معرفی می کنند» اما دربارة اینکه کدام اسماء هستند اختلاف نظر وجود دارد. به 
گونه‌ای که برخی آنها را اسماء «اوّل و آخر و ظاهر و باطن» دانسته‌اند" و گروهی 
دیگر آنها را «حی و عالم و مرید و قادر» معرفی کرده‌اند." در هر صورت. دربارة 
اننکه ایخ اتمه اسما هار اسسده اغلب توافی نظر وود دارد, 

حال این سژال مطرح است که آیا امکان وجود مظاهر این چهار اسم» به 


صورت عنصری و مُلکی وجود دارد؟ 


5 ر.ک: محموعه رسائل این عربی. رسالةً القسم الالهی. ص ۲۲؛ شرح فصو الحکم قیصری. ن ۳۹ 
5 ر.ک: حسن حسن زاده املی. مقدمه شرح فصو الحکم خوارزمی. ص A‏ 
۳ ر.ک: هفت اورنگ سلسلة الذهب. صص ۱۷۲ - ۱۷۳. 
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با یک استدلال عقلی ساده می توان دانست که نه تنها این امر امکان پذیر است» 
بلکه ضروری و قطعی است؛ زیرا تمام اسماء الهی اقتضای ظهور و بروز دارند" و 
متناسب با آن عالم» ظهور کرده‌اند." چنانکه در عالم جبروت که عالم فرشتگان یا 
همان عقول مجرد است» این چهار اسم نیز به صورت چهار فرشتة مقرب ظاهر 
شده‌اند؛ زیرا در عالم جبروت است که نخستین ظهورات عینی اسماء و صفات 
پدیدار می‌شوند." 

هرچند ظهور اسماء الهی در عالم جبروت. به صورت ملائک. دارای مراب و 
چهار رکن عرش هستند. اینها عبارتند از: اسرافیل» جبرائیل» میکائیل و عزرائیل که به 
ترتیب» مظهر چهار اسم شریف حامل عرش وحدانیت‌اند»." به این ترتیب که «مظهر 
رکن حیات. اسرافیل است و مظهر رکن علم» جبرائیل است و مظهر رکن اراد 
میکائیل است و مظهر رکن قدرت. عزرائیل است) ° 
حصوصیّات آن عالم. حضور و ظهور داشته باشند؛ چنانکه عارفان مسلمان؛ مظاهر 
این اسماء را در عالم مُلک. به صورت انبیاء الهی دانسته و گفته‌اند: أن الانبیاء مظاهر 


۱. ررک: شرح فصوص الحکم قیصری» ص 1۱ 

۲ ر.ک: الفتوحات المکیّه. ج ۲ ص ۳۶ ج٤»‏ ص ۳۸۸ 

۳ ر.ک: عین نضاخ ج ۱ ص‌۲۲۸. 

.٤‏ سيد روح الله خمینی, آداب‌الصلوة ص ۲۷۳. عطار نیز در مصیبت‌نامه» هر یک از فرشتگان را مظهر یکی از 
صفات الهی دانسته و می‌گوید: روح» چون در اصل امر محض بود/ جبرئیل از امر ظاهر گشت زود// باز روح از 
لطف وز بخشش که داشت/ زود میکائیل را سربرفراشت/ باز فهرش اصل عزرائیل گشت/ دو صفت ماندش که 
اسرافیل گشت/ یک صفت ایجاد و اعدام آن دگر/ وز وجود و از عدم جان بر زیر// گر صفات روح بی‌اندازه 
خاست/ هر یکی را یک مَلک گیری رواست. (مصیبت‌نامه. ص 11۲) 

۵ حافظ رجب بُرسی» مشارق انوار یقین فی حقائق اسرار امیرالممنین(ع) ترجمه عبدالّه قربانپور دلاور. چاپ 
دوم قم انتشارات طوبای محبت. ۰۱۳۹۷ ص11 
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امقات استماد الخ :همان انا طا قات ماه اه اند. (قدفی و 
تحقیق مرام در این مقام آن است که انبیاء مظاهر امّهات اسماء حق‌اند و این امهات» 
داخل در حیطة اسم اعظم جامع است که مظهر او حقیقت محمَدیّه است»." عارفان 
همچنین. در بیان مصادیق این مظاهر در انبیاء الهی معتقدند که: «ادریس. مظهر اسم 
حی است... و هارون, مظهر اسم علیم... و یوسف. مظهر اسم مرید... و موسی» مظهر 
اسم قادر است)» ۳ 
اسماء ست و ان وجود مبارک حضرت ختمی مرتبت. محمد مصطفی(ص) است 
که با ظهور او دورۀ نبوت خاتمه می‌یابد و پس از آن» نوبت به دور ولایت می‌رسد 
همواره یکی از ایشان که ولی عصر و انسان کامل است. مظهر اسم اعظم «اللّه) بوده 
و جامع مظھریّت تمام اسماء است. اما سایر اولیاءء هرکدام مظهر یکی از اسماء 
الهی‌اند. 

به این ترئیب می‌توان دانست که همواره مظاهر ائمة اسما همراه با مظهر اسم 
جامع «اللّه)» یعنی انسان رد عصر» در عالم ملک حضور دارند؛ جنانکه برجحی از 
عارفان اذعان داشته‌اند: «كما أن الاسم الأعظم قوذ جمیع الالهية واا فقو 
رجال السلطنة تخت ید انم أيضاً مظاهر الاسَمَاء الذاتية اللي ل الى ستاثر 
سا نها ع همان که نان کاب ضوح اسب اعظم. جامع 


۱. شرح فصوص الحکم قیصری. ص ۶۳۷. 

۲. شرح فصوص‌الحکم خوارزمی. ص 1۹۹. 

۳ حافظ رجب ری مشارق انوار یقین فى حقائق اسرار امیرالمومنین(ع ص1۷. 

۶ اسماعیل حقى البُروسوی. المراة لحقائق بعض الاحادیث و الابات. تحقیق عاصم ابراهیم الکیالی الحسینی 
بیروت» دار الکتب العلمية, ۲۰۱۳م: ص ۳۹۹ . 


۳ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


مراتب اولیای پایین‌تر از او نیز مظاهر اسماء ذاتی کلی‌اند(ائمةٌ اسماء)» به سبب 
کلیکه نها نبت به سای اسماء نع 

به بیان دیگر» همچنان که اسم جامع «اللّه» در عالم ملک دارای مظهر است. ائم 
اسماء نیز که از نظر اهمیّت در رتبة بعد از اسم جامع قرار می‌گیرند. در عالم ملک 
دارای مظاهری هستند که به شکل انبیاء الهی یا اولیای والا مرتبه ظاهر شده و 
همواره نزدیکترین افراد به انسان کامل عصر نیز محسوب می‌شوند. 

اهل حق نیز به عنوان یک آیین عرفانی» در هستی‌شناسی خود همواره به این 
اسم «علیم». «مُحیی». «ممیت» و«رزاق» است. در همه عوالم و همه ظهورات. با اسم 
شریف «الّه» همراهند و همچنان که در مراتب قبلی» همراه با این اسم شریف ظهور 
داشته‌اند- چنانکه مظاهر آنها در عالم جبروت شامل: «جبرئیل» «اسرافیل)» 
«عزرائیل» و «میکائیل» است- همچنین در عوالم دیگر و از جمله عالم ملک نیز در 
هر ظهور متوالی انسان کامل به عنوان مظهر اسم «الله»» همواره با او همراهند و به 
صورت اولیای کمٌلی که نزدیکترین اشخاص به انسان کامل عصرند. ظهور می‌کنند. 
البته در اعتقاد ایشان اسم «مُمیت» می‌تواند دارای دو مظهر در هر عصر باشد. 

به این ترتیب می‌توان گفت که دیدگاه هستی شناسنانة اهل حق» از جهت شرح 
و بسط مظاهر اسماء و بیان مصادیق آنها در میان اولیای الهی» بر عرفان نظری پیشی 
گرفته است. به این صورت که در آیین اهل حق» علاوه بر مظهر اسم «الله»» مظاهر 
ائمه اسماء نیز همراه با انسان کامل مورد توجه قرار می‌گیرند و همواره و در هر 
عصر معرفی می‌شوند. 

به عنوان نمونه» در عصر ظهور شاه خوشین که او را مظهر انسان کامل علوی 
می‌دانند. این چهار اسم در مظاهر «کاکا ردا». «خداداد». «سیّد فلک‌الدین) و «ماما 
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جلاله»» ظهور می‌یابند.! همچنین درعصر سلطان اسحاق که او را نیز مظهر تام 
فیگر ان اسان اما ع ا ا ا هی رت و لاش ال ر 2 
نام‌های (بنيامین». «داوود. «پیرموسی» و «رزبار/ مصطفی داودان». ظهور می‌یابند که 
به ترتیب هر یک از ایشان مظاهر اسماء «علیم: جبرئیل». «مُحیی: اسرافیل» «رزاق: 
میکائیل» و «ممیت: عزرائیل» هستند. 

در کی گام اب هر رات اکمه نما بش ارو بانط E EN SS‏ 
همراه است و از این جهت. در کنار هر یک از مظاهر مورد تأیید خود. همواره به 
ذکر مظاهر این چهار اسم نیز می‌پردازد البته چنانچه پیش از این نیز گفتیم از آنجا 
که اسم‌شمیت» را دارای دو مظهر می‌دانند. تعداد این مظاهر به پنج نفر افزایش 
می‌یابد و این پنج مظهر در هر دوره و عصری, متناسب با آن عصر نامی متفاوت 
می‌یابنده اما حقیقت وجودی آنها تفاوتی نمی‌یابد." 

اهل حق» گاه دو مظهر دیگر نیز به پنج مظهر پیشین اضافه می‌کنند و به این 
ترتیب تعداد مظاهر ائمه اسماء به هفت نفر افزایش می‌یابد؛ چنانکه در دور 
سلطان اسحاق, این دو مظهر شامل بابا یادگار و شاه ابراهیم است و در مجموع این 
هفت نفر به عنوان نزدیکترین مظاهر به مظهر اسم شریف «الله»» یعنی انسان کامل 
عصر دراعتقاد اهل حق جایگاه ویژه‌ای دارند." 

لبته افرایش تعداد ائمه اسماء از چهار اسم به هفت اسم در عرفان نظطری نیز 
دیده می‌شود؛ جنانکه با اضافه کردن سه اسم «سمیع و بصیر و متکلم» به چهار اسم 
ذکر شده؛ قبلی, گاه تعداد انج اسماء را هفت اسم ذکر می‌کنند.؛ 


۱. ر.ک: دیوان گوره. صص ۳۰۶- ۳۰۷؛ کلام قالب. صص ۱۲- ۲۹. البته دربارةٌ مصادیق عینی مظاهر اسماء در 
هر کدام از دوره‌ها. میان محققان اختلاف نظر وجود دارد. (ر.ک: مینورسکی. یادداشت‌هایی در مورد طایفة اهل 
حق. صص -۱٤‏ ۱۵) 

۲ ر.ک: مینورسکی. «فرقة اهل حق». ص ۳۹؛ همی یادداشت‌هایی در مورد طايفة اهل حق. ص٤٠‏ . 

۳ ر.ک: دیوان گوره. دورة گلیم و کول. ص ۲۱۰؛ نامه سرانجام يا کلام خزانه. دور گلیم و کول. ص ۳۲۵. 

.۰ ر.ک: نقداللصوص. ص‎ .٤ 
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به این ترتیب» چنانکه مشاهده می‌شود. در بحث ظهور امه اسماء میان اهل 
حق و عرفان نظری شباهت‌ها و تفاوت‌هایی وجود دارد. به این صورت که در 
عرفان نظری و آیین اهل حق» به بیان ظهورات متوالی انسان کامل به عنوان مظهر 
اسم جامع «الّه» و سایر ائمۀ اسماء پرداخته شده با این تفاوت که در اهل حق» 
همواره مصادیق مظاهر ائمهٌ اسماء معرفی شده‌اند. اما در عرفان نظری به مصادیق 
آنها پرداخته نشده است. 

در انتهای این فصل به طور خلاصه می‌توان گفت که بحث ظهورات و بروزات 
کمّل- به معنی ظهور و بروز حقیقت انسان کامل در مظاهر مختلف جسمانی- یک 
قاعدة عرفانی است که همواره مورد توخه عارفان بوده است. شواهد ارائه شده از 
عارفان به‌حوبی بیانگر میزان اهمیّت این موضوع از دیدگاه ایشان است. عارفان در 
تفصیل این بحث متذکُر شده‌اند که منظور آنها از بحث بروزات کَمْل. ظهور 
حقیقت واحد. در صورتهای مختلف است. نکتۀ قابل توجه این است که صورتها و 
مظاهر متعدد. حقیقت واحد را متعلاد و متکٹر نمی‌کند؛ همچنان که در بحث ظهورات 
و تجلیات الهی نیز هویّت حق» به سبب ظهور در مظاهر اسماء و صفاتش. متعلاد 
نمی‌شود. 

بر اساس اين قاعده عرفانی. حقيقت وجودی هم انبیاء الهی از آدم(ع) ۳ 
خاتم(ص). و همچنین همه اولیاء الهی از آدم‌الاولیاء حضرت علی(ع) تا خاتم 
اولیاء(ع) تنها یک حقیقت است که در ور متعلّد ظاهر شده و هر بار نامی 
متفاوت یافته است و این ام یعنی تعد ضور و نامهاء خللی بر وحدت حقبقت 
واحده وارد نکرده است؛ زیرا همه آنها ظهورات یک حقیقت بوده‌اند که در مظاهر 
مختلف جسمانی ظاهر شده‌اند. 

در متون اهل حق نیز یکی از موضوعاتی که بسیار روی آن تأکید شده بحث 
بروزات و ظهورات کُمّل است. از دیدگاه ایشان نیزء تمام انبیاء الهی. مظاهر یک 
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حقیقت واحدند؛ هر چند به ظاهر. جسم‌ها و نام‌های آنها با هم متفاوت است. اما به 
اعتبار حقیقت وجودی» همه مظاهر و مجالی یک حقیقت‌اند. البته ظهورات اين 
حقیقت. محدود به انبیاء نبوده؛ بلکه پس از ختم نبوت. این ظهورات در وجود 
اولیاء الهی ادامه پیدا کرده است. ایشان گاه از این ظهورات به «جامه» تعبیر کرده‌اند؛ 
چنانکه گویی جسم‌های انبیاء و اولیاء به مثاب لباس‌هایی برای آن حقیقت واحد 
بوده است. البته به کار بردن این اصطلاح. اختصاص به اهل حق ندارد و بسیاری از 
عارفان برای بیان ظهورات و بروزات كمل از این واژه و مترادفات آن همچون 
«لباس» و «کسوت» استفاده کرده‌اند. 

نکتة مهمی که هم عارفان و هم اهل حق در بحث ظهورات کُمْل بر آن تأکید 
می کنند» این است که این ظهورات. پیوسته و دائمی است؛ چنانکه تازمان ختم 
نبوزت در جامهٌ انبیاء الهی بوده و پس از آن» در صورت اولیاء الهی ظاهر خواهد شد 
و این ظهورات. تا قیامت ادامه خواهد داشت. البته هر یک از گروههای عارفان. 
مورد تأیید گروه دیگر متفاوت باشد؛ بر همین اساس, اهل حق نیز مصادیق مورد 
تأیید خود را معرفی کرده‌اند. 

نکتۀ دیگر اينکه در اعتقاد اهل حق. ظهورات متوالی» تنها اختصاص به انسان 
هفت گانه نیز داری ظهورات متوالی‌اند. به این معنی که در هر دور ظهوری. مظاهر 
این ائم اسماء نیز همراه با انسان کامل در مظاهر بشری جلوه‌گر می‌شوند. 


عم و و 


منابع و ما خذ 


الف) کتابها 

- قرآن مجید. ترجمه محمّد مهدی فولادوند. تهران انتشارات دارالقرآن الکریم» ۱۳۷۷ 

قم ۳۳۹ 

ج | جامع الأسرار و منبع الآنوارء با تصحيحات و دو مقدمه هانرى كربن» عثمان 
آيةالله المرعشی النجفی» ۱۶۰۶ق. 

_ و التوحید. به نصحیح حسین هاشمی. قم جامعه مدذرسین» ۸ ق. 

سرت س علل الشرایع. قم کتابفروشی داوری» ۵ 

هپس سس ) عیون اخبار الرضا(ع) به تصحیح مهدی لاجوردی» تهران» نشر جهان.۱۳۷۸. 
-___. فضائل الشیعهء انتشارات اعلمی تهران بی تا. 

سے معانی‌الاخبار به تصحيح على اکبر غفاری» قم دفتر انتشارات اسلامی وابسته به 
جامعه مدذرسین حوزه علمیه» ۳ ق. 

تهران» انتشارات وزارت فرهنگ و آموزش عالی» ۱۳7۰. 

اس تست شرح فصو ص الحکم. نصحیح محسن بیدارفر» قم انتشارات بیدار.۱۳۷۸. 


۸ هستی شناسی عرفانی اهل حق 


- ابن‌حنبل. احمد. فضائل امیرالمنین علی‌بن ابی‌طالب(ع), به تصحیح سیّدعبدالعزیز طباطبایی» قم 
دارالتفسین ۱۳۹۰. 

- ابن خلدون» عبدالرحمن. مقدمةٌ اپن خلدون. ترجمه محمّد پروین گنابادی, تهران بنگاه ترجمه و 
نشر کتاب» ۱۳۳۹ 

- ابن سینا؛ حسین بن عبدالله» رسائل ابن سیناء قم انتشارات بیدا ۶۰۰اق. 

- ابن شاذان قمی» ابوالفضل شاذان‌بن‌جبرئیل, الفضائل» چاپ دوم قم انتشارات رضی» ۱۳۹۳. 

- ابن‌عربی. محیی‌الدین. فصو ص الحكم» به تحقيق ابوالعلاء عفیفی قاهره دار إحياء الكتب العربية 


1 

ج ت ۳ الفتوحات‌المکیه 9 جلدی)» بیروت» دار الصادر» بی‌تا. 

» محموعه رسائل ابن عربی» تصحیح احمد مجاهد. بیروت» دار احیاء التراث العربى» 
۷ ق. 


- ابن فنارى» شمس الدين محمّد. مصباح الأنس بين المعقول و المشهود. تصحيح عاصم ابراهيم 
الکیالی» بیروت. دار الكتب العلميق ۲۰۱۰م. 

- .ب مصباح‌الانس(شرح مفتاح الغیب)» به تصحیح محمّد خواجوی, تهران, انتشارات 
مولی» ۱۳۷۶. 

- ابی خزام انور فزاد. معجم المصطلاحات الصوفیه. تصحیح جورج متری عبدالمسیح بیروت. مكتبة 
لبنان الناشرون» ١٤١١٤٠ق.‏ 

- احسائی» ابن ابی جمهور عوالی اللالی. به تصحیح مجتبی عراقی» قم انتشارات سيّدالشهداء(ع)» 
۵ ق. 

- ادموندن سیسیل جی» کردهاء ترک‌ها. عرب‌هاء ترجمه ابراهیم یونسی» چاپ دوم. تهران انتشارات 
روزبهان» ۱۳۸۳. 

- ادواردز: پل براهین اثبات خدا در فلسفه غسرب. ترجمه علیرضا جمالی نسب و محمد 
محمّدرضایی, قم» مرکز مطالعات اسلامی, ۱۳۷۱. 

- ارسطی مابعد الطبیعه (متافیزیک)», ترجمه محمّدحسن لطفی, تهران انتشارات طرح نو.۱۳۷۸. 

- استرآبادی» محمّد جعفر» البراهین القاطعه(چهل حدیث در فضیلت علی(ع))؛ قم دفتر تبلیغات 
اسلامی؛ ۱۳۸۲. 

- اسیری لاهیجی» شمس‌الدین محمّد. مفاتیح‌الاعجاز فى شرح گلشن راز مقدمه. تصحیح و تعلیقات 
محمّدرضا برزگر خالقی و عفت کرباسی. چاپ پنجم. انتشارات زوا ۱۳۸۳. 

- اصطلاحات صوفیان (مرات عشاق). مقدمه. تصحیح و تعلیقات مرضیه سلیمانی. تهران. شرکت 
انتشارات علمی و فرهنگی» ۱۳۸۸. 

- اصفهانی(آقا نجفی)» محمّد تقی» اشارات ایمانیه. به تصحیح مهدی رضوی, تهران انتشارات انجمن 
آثار و مفاخر فرهنگی, ۱۳۸۸. 


منابع و ماخذ ۶۸٩‏ 


- اصفهانی. محمّدعلی. اسرار القلوب. مندرج در: مجموعه رسائل عوارف المعارف از آثار عرفای 
نامی» تصحیح علی اکبر نوری زاده شیراز کتابخانه احمدی» ۱۳۹۳. 

- افضلی شاه ابراهیمی. سیدقاسم دفتر رموز یارستان» گنجینۀ سلطان صحاک «اهل حسق». تهران؛ 
انتشارات راستی م۳۵ 

- القاصی» مجید» مجموعه آیین و اندرز و رمز یاری» تهران» کتابخانه طهوری» ۱۳۵۸ 

- الهی» نورعلی» آثار الحق» چاپ دوم. تهران, انتشارات جیحون» ۱۳۷۳. 

- امین» سیده نصرت(بانوی اصفهانی) مخزن العرفان در تفسیر قرآن. تهران انتشارات نهضت زنان 
مسلمان» 1۱۳ 

- امینی نجفی. عبدالحسین. الغدین ترجمه زین‌العابدین قربانی. چاپ دوم تهران. کتابخانه بزرگ 
اسلامی» ۱۳۵۲ 

- انصاری, خواجه عبدالله» مناجات‌نامه. تصحیح محمّد حماصیان» کرمان, انتشارات خحدمات فرهنگی 
کرمان» ۱۳۸۲. 

- اوبن» اوژن ایران اش رن ترجمه علیاصغر سعیدی» تهران» انتشارات زوارء ۳ 

- ایزوتسو توشیهیکی صوفیسم و تائوئیسم ترجمه محمّدجواد گوهری» چاپ پنجم. تهران» انتشارات 
روزنه ۱۳۹۲. 

- بحرانی» سیّد هاشم بن سلیمان, الانصاف فی‌النص على الأئمة الائنی‌عشر علیهم السلام؛ ترجمه 
سیّدهاشم رسولی محلاتی. چاپ دوم تهران دفتر نشر فرهنگ اسلامی. ۱۳۷۸ 
-ابرهان فى تفسیر القرآن, به تحقیق قسم الدراسات الاسلامية مسسة البعشةء قم 
مؤسسة البعثةه ۳۷۹ 

- بخارى» محمّدبن اسماعيل» الجامع الصحیح. بیروت. دارالفكر بى تا. 

- برقیء احمد بن محمّد. المحاسن. تصحیح جلال‌الدین محدث. چاپ دوم قم. دار الكتب الإإسلاميةء 
۷۷۱ اق. 

- بروجردی, سيّدحسين» جامع احادیث الشيعة فى احکام الشريعة. تهران, مطبعه المساحةء۱۳۶۰. 


ج بقلی شیرازی» روزبهان» مشرب‌الارواح. نصحیح عاصم ابراهیم الکیالی. بیروت» دار الكتب العلميه» 
1 قتق. 

- بهبودی» محمّدباقر» معارف قرآنی. تهران. انتشارات علم. ۳۵ 

- بهرامی. ایرج» اسطورة اهل حق: حستاری تاریخی پیرامون مهر و مهریرستی اهل حق(یارسان). از 
ج بیدل دهلوی. عبدالقادر کلیّات بیدل. کابل. انتشارات وزارت معارف. ۳-۲ 

1 

- پطروشفسکیء» ایلیا پاولویچ» اسلام در ایران (از هجرت تا پایان قرن نهم هجری» ترجمه کریم 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


کشاورز تهران. نشر پیا ۱ 

ت پورجوادی؛ نصرالّه» دریای معرفت. تهران. انتشارات هرمس» ٤‏ 

انصاری). تصحیح و تحفیق محمد طباطبایی بھبهانی» تهران» کتابخانه» موزه و مرکز اسناد مجلس 
شورای اسلامی» ۱۳۸۲. 

- تبریزی» شمس‌الدین محمّد. مقالات شمس تبریزی» به تصحیح و تعلیق محمّدعلی موځد» چاپ 
یوم تهران. انتشارات خوارزمی. ۵ 

الشرقيةء ۱۶۲۲ق: 

 .-‏ ب الدرّة الفاخرة فى تحقيق مذهب‌الصتوفية. به انضمام شرح عبدالغفور لاری و 
حکمت عمادیه» به اهام نیکو لاهیر و علی فوشو بهبهانی» تهران» موسسه مطالعات اسلامی دانشگاه 
مک گیل ۱۳۵۸. 

نت تس ل دیوان کامل جامی. ویراسته هاشم رضی. تهران. انتشارات‌پیروز بی تا. 

س )»سه رساله در تصواف: لوامع و لوایح به انضمام شرح رباعیات در وحدت وجود با 
ام یتح مثنوی هفت اورنگ. به تصحیح و مقدمة آقا مرتضی مدرّس گیلانی. جاپ دوم 
جلال‌الدین آشتیانی. چاپ دوم تهران مؤسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی:۱۳۹. 

 .قص‎ ۶ 

- ال هار النعمانية. بیروت دارالقاری» ۱2۲۹ 

- جعفری تبریزی» محمّدتقی» ترجمه و تفسیر نهج‌البلاغه. تهران. دفتر نشر فرهنگ اسلامی.۱۳۷. 
حمشیدی» رضاء اعتقاد به ظهور منحی آخر زمان در آیین یارسان(اهل حق). کرمانشاه. ناشر 
مولف» ۱۳٩۱‏ 

- حندی» مویدالدین. شرح فصو ص الحکم. به تصحیح سيد جلال‌الدین آشتیانی» چاپ دوم قم 


منابع و مأخذ ۹۱ 


انتشارات بوستان کتاب» ۱۳۸۱. 

- جوادی آملی» عبدال» عین نضاخ: تحریر تمهیدالقواعد. تحقیق و تنظیم حمید پارسانیاء چاپ سوم؛ 
قم اسرا؛ ۱۳۹۳. 

- الجوهری, اسماعیل بن حماد. الصحاح تاج اللغة و صحاح العربية. تحقیق احمد عبدالغفور عطار 
بیروت. دار العلم للملایین» ۳۷۳اق. 

- جیحون آبادی. حاج نعمت‌الله» حق‌الحقایق(شاهنامة حقیقت).تهران. انتشارات جیحون, ۱۳۷۳. 

- جیحون یزدی. دیوان جیحون یزدی. به کوشش احمد کرمی. تهران سلسلة نشریات «ما». ۱۲ ۱۳. 

- جیلانی» رفیع‌الدین محمّدبن‌محمد مؤمن» الذريعة إلى حافظ الشریعة(شرح اصول الکافی جیلانی). 
تصحیح محمّد حسین درایتی» قم دار الحدیث. ۱۳۸۷. 

- الجیلانی. عبدالقاد السفينة القادري. تصحیح محمّد سالم بواب. بیروت دارالالباب ۶۱۲ ۱ق. 

- الجیلی. عبدالكريم» الانسان‌الکامل» تصحیح ابوعبدالر حمن صلاح» بیروت. دارالکتب العلمیة.4۱۸ اق. 
 .-‏ .ب الکمالات الالهية فى الصفات المحمدية. تصحیح سعید عبدالفتاح؛ قاهره. مکتبة 
عالم الفکر ۱۷ اق. 

- حافظ رجب بُرسی. مشارق انوار یقین فی حقائق اسرار امیرالممنین(ع) ترجمه عبدالله قربانپور 
دلاون چاپ دوم قم. انتشارات طوبای محبت. ۱۳۹۷. 

- حافظ شیرازی. شمس‌الدین محمّد. دیوان حافظ به سعی سایه (هوشنگ ابتهاج)» چاپ چهارم» 
تهران نشر کارنامه ۱۳۷۲. 

- حر عاملى» محمّدبن حسن. الایقاظ من الهَجعَة بالبرهان على الرجعةء ترجمه احمد جنتى» تصحیح 
سیّد هاشم رسولی محلاتی تهران» نشر نوید. ۱۳۱۲. 

-_______. وسائل الشیعة. قم» مؤسسة آل البیت علیهم السلا 4۰٩‏ اق. 

- حسن‌زاده آملی؛ حسن. انسان کامل از دیدگاه نهج‌البلاغه. تهران. انتشارات الف لام میم ۱۳۸۳. 

- » دروس شرح فصوص الحکم قیصری. جاپ دوم. قم انتشارات بوستان کتاب» 
۳۹۰ 

٢ -‏ سرحالعیون فی شرح‌العیون(عیون مسائل نفس و سرح عیون در شرح عیون مسائل 
نفس). ترجمه محمّدحسین نائیجی» قم انتشارات قائم ال محمّد(عج)» ۱۳۸۸. 

.۱۳۸۱ ب هزار و یک کلمه. چاپ سوم قم انتشارات بوستان کتاب‎  .- 

- حسینی استرآبادی سید شرف‌الدین على» تأویل‌الایات الظاهرة فى فضائل العترة الطاهرة به تصحیح 
حسین استاد ولى» قم» مسسة النشر الاسلامی, ۶۰۹ اق. 

- حسینی طرهان, سیّد مجتبی» بیاض یاری. تهران» انتشارات آذرفر» ۱۳۹۷. 

- حسینی طهرانی سید محمد حسین. الله شناسی. چاپ چهارم مشهد انتشارات علامه 
طباطبایی» ۱۶۲7ق. 

سح امام شناسی. چاپ دوم. مشهد. انتشارات علامه طباطبایی ۱۶۱۸ق. 


۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


٢‏ توحید علمی و عینی» چاپ دوم مشهد. انتشارات علامه طباطبایی ۶۱۷ اق. 
۷٧٢  -‏ معادشناسی. چاپ يازدهم. مشهد انتشارات ملکوت نور قران ۱۶۲۳ق. 

- حقی پُروسوی» اسماعیل, تفسیر روح البیان» بیروت, دارالفکر» ۶۲۶ اق. 

 .-‏ المرآة لحقائق بعض الاحادیث والایات. تحقیق عاصم ابراهیم الکیالی الحسینی: 
بیروت. دار الکتب العلمیه ۲۰۱۳م. 

- حلاج» حسین‌بن‌منصور, دیوان حلاج و معه اخبار حلاج و کتاب الطواسین. تصحیح محمّد باسل 
عيون السود. بیروت. دارالكتب العلميةء ۲م 

- حلى» حسن بن سليمان» مختصر البصاثر» تصحيح مشتاق مظفر» قم» مؤسسه النشر الإسلامى» ١١٤اق.‏ 
- حَمويّه» سعدالدين» المصباح فی‌التصوف. با مقدمه تصحیح و تعلیق نجیب مایل هروی» تهران» 
انتشارات مولی» 0 

- خاموشی. سیّد ایمان لغت‌نامه کلام شیخ امیر» صحنه بی‌ن؛ ۱۳۸. 

- خدادادی. محمّد. این روی دوست(انسان‌کامل در عرفان نظری و ادبیات عرفانی) تهران. انتشارات 
اطلاعات. ۱۳۹۷. 

-...تأملی در اعتفاد به زندگی‌های متوالی» جلد اول: یونان تهران» انتشارات دستان» 
۳۹۹ 

__ خلوتگه خورشید(درآمدی بر مبانی عرفان اسلامی)؛ تهران انتشارات دستان ۱۳۹. 
- خمینی, سیّد روحال» آداب الصلاة چاپ هفتم. قم مسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی» ۱۳۷۰. 

- شرح چهل حدیث. تهران مسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی, ۱۳۸۰. 
-__مصباح‌لهداية الی‌الخلافة والولاية. با مقدمه سیّدجلال‌الدین آشتیانی تهران. مؤسسه 
تنظیم و نشر آثار امام خمینی» ۱۳۷۲ 

- خواجه‌الدین» محمّدعلی. سرسپردگان. چاپ سوم تهران کتابخانه منوچهری ۱۳۰۲ 

- خوارزمی, تاج‌الدین حسین» شرح فصوص الحکم. تصحیح حسن حسن‌زاده آملی» قم. بوستان کتاب» 
۱۳۷/۹ 

- داعی شیرازی» شاه محمود. نسایم گلشن» به تصحیح پرویز عباسی داکانی» تهران, انتشارات الهام 
۷ 

- دزفولیان, کاظم. متن و شرح گلشن راز براساس قدیمی‌ترین و مهم‌ترین شروح. چاپ دوم تهران, 
انتشارات طلایه» ۱۳۸۹. 

- دفتر کلام بابا هندو هندوستانی. از کلامهای پردیوری, به خط سیّد ایمان خاموشی. صحنه. بی‌نا؛ 
۱۳۸۶ 

- دفتر کلام تیمور بانیاران و تیمور ثانی. تصحیح حسین روحتافی. خط سیّد ایمان خاموشی. صحنه. 
بین ۱۳۸۰. 

- دفتر کلام سيد اکاپر(سیّد خاموش) به اهتمام و خط سیّد ایمان خاموشی» صحنه. بی‌نا. ۱۳۸۶. 


منابع و مأخذ ۹۳ 


- دورینگ» ژان» فوشیقی و عرفان. ستت اهل حق. تر جمه سودابه فضایلی آبادان» نشر پرسش» ۷ 
- دهخداء علی‌اکبر: لغت‌نامه. چاپ دوم از دوره جدید» تهران انتشارات‌دانشگاه تهران» ۱۳۷۷. 

2 دیلمی. حسن بن ابی الحسن. ارشاد القلوب. قم انتشارات شریف رضی. ۲ و« 

بی‌ناء ۱۳۷. 

- دیوان شیخ امیر(دفتر کلام شبخ امیر و سید فرضی و شرح احوالات آتیمور بانیارانی» گردآورنده 
سيد امر الّه شاه ابراهیمی. صحنه» بی‌نا» ٤‏ 

2 رازی» محمد بن زکریا. 6 الدأراسة التحليليه لکتاب الطب الروحانی. به اهتمام مهدی محقق» تهران» 
انجمن آثار و مفاخر فرهنگی. ۱۳۸۶. 

تحت سیرت فلسفی. مندرج در: مهدی محقق. فیلسوف ری» ویراست پنجم. تهران» 
انجمن آثار و مفاخر فرهنگی» ۱۳۸۷. 

۳ رازی» نجم‌الداین؛ مرصادالعباد. به اهتمام محمّدامین ریاحی. چاپ چهارم. تهران. انتشارات علمی و 
فرهنگی» ۱۳۷۱. 
دارسعاد الصباح. ۳ , 

دارالمعرفه. بی‌تا. 

- رحیمیان سعید. افرینش از منظر عرفان(سیری در نظریه تجلی و ظهور در عرفان نظری ابن‌عربی). 
دانشگاهها(سمت)» ۱۳۹۳. 

- رستمی» منصور» تبیین ظهور دورهٌ حقیقت از نگاه کلام یارسان(اهل حق). تهران» انتشارات مبین 
اندیشه» ۱۳۹۵. 

-___.بازشناسی آیین یارسان(اهل حق)» قم انتشارات شاکر ۱۳۹۲. 

- رنجیر محمّدعلی. مشعشعیان: ماهیت فکری- جتماعی و فرآیند تحولات تاریخی. چاپ دوم تهران. 
انتشارات آگاه» ۱۳۸۷. 


۶ مهستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


- روحتای از شاهو تا برزنجه: مجموعه کلامی از متون کهن یارسان(اهل حق)» گردآوری و ویراستۀ 
سیّد محمّد حسینی» سلیمانیه» نشر انستیتو فرهنگی کرد ۱۳۸۹. 

- روحتاو از برزنجه تا پردیور: مجموعه کلامی از متون کهن یارسان(اهل حق-کاکه‌ای)» گردآوری و 
الزبیدی. محمد مر تضی» تاج العروس من حواهر القاموس. تحفیق عبدالستتار احمد فرج و دیگران» 
بیروت» دارالهدایه» ۵ ی 

- زرین‌کوب. عبدالحسین, ارزش میراث صوفیه چاپ شانزدهم. تهران, انتشارات امیرکبیر۱۳۹۲. 

- زین‌العابدین. امام على بن الحسین. صحیفه سحادیه همراه با مناحات خمس عشر ترجمه الهعی 
- سامانی. عمان» گنجینةالاسرار و قصائد. به کوشش فریدون حداد سامانی» سامان, انتشارات عمان 
سامانی» ۱۳۸۷. 

- سبزواری» ملا محمّدابراهيم. شرح گلشن راز» به تصحیح پرویز عباسی داکانی» تهران» نشر علم. 
٣‏ 

- سبزواری» ملا هادی» شرح الاسماء الخسنى(شرح دعاء الجوشن الكبير)» به نصحیح نجفقلی حبیسی» 
تهران» انتشارات دانشگاه تهران» ۱۳۷۲. 

یمتح »6 شرح دعاء الصباح. به نصحیح نجفقلی حبیبی » تهران. انتشارات دانشسگاه تهران. 
1Y‏ 


هماء ۱۳۷۲ 
- سلطانی» محمّدعلی» تاریخ خاندانهای حقیقت و مشاهیر متأخر اهل حق در کرمانشاه تهران» نشر 
مها ۱۳۸۰ 


-__ حماسه ملی ایران در اعتقاد علویان یارسان. تهران» انتشارات اطلاعات»۱۳۹۶. 


یتک تحت درون‌مایه‌های مشتر ک در سرانجام. ولایت‌نامه بویوروق. تهران. نشر سهاء 
۳۹۳ 


منابع و مأخذ 0 


۰ ای تفت اعاریان راگرس رح صییی سل سر رما درم ترا تفر 
سها؛ ۱۳۸۲. 

بولگ ۱۷۹۲ 

- سنایی» ابوالمجد مجدود بن‌آدم. حديقة الحقيقة و شريعة الطريقة. چاپ ششم به تصحیح محمّدتقی 
مدرس رضوی» تهران. انتشارات دانشگاه تهران» TAY‏ 

ا دیوان سنایی» به سعی و اهتمام محمّدتقی مدرس رضوی» چاپ سوم تهران. 
انتشارات کتابخانه سنایی» ۱۳۹۲ 

- سند محمّد رحعت دوازده مهدی. ترجمه علیرضا قاسمی. قم» انتشارات دلیل ما ۱۳۹۵. 

- سوری» ماشاءاللّه سروده‌های دینی يارسان» تهران» انتشارات امیر کبیر» TE‏ 

انتشارات علم ۱۳۸۸. 

-__.مجموعه مصنفات شبخ اشراق. تصحیح سیّدحسین نصر تهران, موسسه مطالعات 
و تحقیقات فرهنگی» ۱۳۷۲. 

- السیوطی» جلال‌الدین عبدالرحمن. اللالی المصنوعه فى الاحادیث الموضوعه بیروت. دارالکتب 
العلميهء ١١٤١ق.‏ 

- شاه نعمت‌الله ولی کرمانی» سیّد نورالدین» رسائل فصوصیه. انتشارات آیت اشراق» قم»۱۳۹۱. 

ب 7[ کلیّات اشعار به سعی جواد نوربخش» چاپ یازدهم. تهران» انتشارات يلدا قلم» 
۳۸۵ 

- شبستری» شیخ محمود. گلشن راز با مقدمه و تصحیح کاظم دزفولیان. چاپ دوم تهران. انتشارات 
طلایه, ۱۳۸۶. 

- شفیعی کد کنی. محمّدرضا قلندریه در تاریخ: دگردیسیهای یک ایدئولوژی. جاپ چهارم. تهران. 
نشر سخن» ۱۳۹۶. 

- شهرزوری» محمدبن محمود. الشجرة الالهیق به تصحیح نجفقلی حبیبی. تهران. موسسه پژوهشی 
حکمت و فلسفه ایران» ۳۸۳ 

-۔ ‏ »۷ شرح حکمة الاشراق. تصحیح حسین ضیایی تربتی» تهران» پژوهشگاه علوم 
انسانی و مطالعات فرهنگی ۱۳۷۲. 

- شهرستانی» محمّدبن عبدالکريم. الملل و الحَل. به تصحیح ابوعبداله السعید المندوه بیروت. 
موسسه الکتب الثقافیه ۱۸۱۵ ق. 


۶۹۹ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


- صغیر اصفهانی. محمّد حسین. دیوان صغیر اصفهانی. جاپ هجدهم. اصنهان. انتشارات صغیر. 
AV‏ 

- صفار, محمّد بن حسن» بصائر الدرجات فی فضائل آل محمّد(ص)» به تصحیح میرزا محسن کوچه 
باغی تبریزى» قم» مكتبة آيةالله المرعشی‌النجفی ۱۶۰۶ق. 

- صفی‌زاده» صدیق» اهل حق (پیران و مشاهیر) تهران انتشارات حروفیه» ۱۳۸۷. 

- ___فرهنگ کردی(بوره که‌یی)» کردی- فارسی» تهران» انتشارات پلیکان۱۳۸۰. 
 .-‏ وشته‌های پراکنده دربارة یارسان(اهل حق) تهران» مؤسسه مطبوعاتی عطائی 
۱ 

- طباطبایی» سیّدعلی. انسان کامل و معرفت امام و امامت در کلمات ذرّربار حضرت امن الحجج 
علی بن موسی‌الرضا(ع) چاپ سوم قم انتشارات مطبوعات دینی» ۱۳۹۱. 

- طباطبایی» سیّد محمّد حسین» المیزان فی تفسیر القرآن چاپ پنجم. قم دفتر انتشارات اسلامی 
جامع مدرسین حوزه علمیه ق ۱۷ اق. 

- طبرسی» فضل بن حسن, مجمع البیان فی تفسیر القرآن تحقیق: محمد جواد بلاغی» چاپ سوم 
تهران. انتشارات ناصر خسرو ۱۳۷۲. 

- طریحی» فخرالدین. مجمع البحرین تحقیق سیّد احمد حسینی, تهران» دفتر نشر فرهنگ اسلامی, 
۸ ق. 

- الطوسى» تاج‌الدین احمدین‌محمد. قصه يوسف(الستتين الجامع للطائف البساطين)» تصحيح محمد 
روشن» تهران» شر کت انتشارات علمی فرهنگی» ۱۳۸۲. 

- طوسی» محمد بن حسن. التبیان فى تفسير القرآن» تحقیق احمد قصيرعاملى» بيروت دار احياء 
التراث العریی» بی تا 

- ظفرنوایی» خسرو. ابن‌عربی و تناسخ» تهران» انتشارات تیک تاک»۱۳۹۵. 

- عراقی. فخرالدین. کلیّات عراقی. به کوشش سعید نفیسی؛ چجاپ هشتم. تهران. انتشارات سناپی. 
۳۷۵ 

- ب ب لمعات. به همراه سه شرح از قرن هشتم هجری» تصحیح و مقدمه محمد 
خواجوی. چاپ سوم. تهران» انتشارات مولی؛ ۱۳۸۶. 

- عطار نیشابوری فریدالدین, اسرارنامه مقدمه» تصحیح و تعلیقات محمّدرضا شفیعی کدکنی. چاپ 
ششم تهران» انتشارات سخن» ۱۳۹۲ 

- ب الهی‌نامه مقدمه. تصحیح و تعلیقات محمّدرضا شفیعی کدکنی» چاپ ششم تهران؛ 
انتشارات سخن؛» ۱۳۹۲. 

 -‏ ب دیوان عطار به تصحیح تقی تفضلی. چاپ يازدهم. تهران. شرکت انتشارات علمی 
و فرهنگی» ۱۳۸۶. 


»> مختارنامه مقدمه. تصحیح و تعلیقات محمّدرضا شفیعی کدکنی» چاپ پنجم. 


منابع و مأخذ ۹۷ 


تست ع مصیبت‌نامه. مقدمه» تصحیح و تعلیغات محمّدرضا شفیعی کدکنی» چاپ ششم» 
انتشارات علمی و فرهنگی» ۱۳۸۹. 

2تحح -ححح حت. ۱ منطق الطیر. مقدمه» تصحیح و تعلیقات محمّدرضا شفیعی کدکنی. چاپ سیزدهم. 
قم» دارالقرآن الکریم» ۱۶۰۵ق. 

انتشارات دلیل ماء ۱۶۲۸ق. 

اتتشارات کتابخانة طهوری» ۱۳۹۱ 

-__..سیاست مدنیه ترجمه سیّدجعفر سجادی. تهران. انجمن فلسفه ایران.۱۳۵۸. 

۰ ی 

نشر دانشگاهی» ۱۳۷۲. 

آشتیانی» چاپ دوم قم مرکز انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی» ۱۳۷۹. 

سس ۷٢‏ منتھی المدارک فی شرح تائية ابن فارض. تصحیح عاصم ابراهیم الکیالی» بیروت. 
دار الكتب العلميةه ۸١٤١ق.‏ 

- فروزانفر بدیع‌الزمان, احادیث و قصص مثئوی. ترجمه کامل و تنظیم مجدد حسین داوودی» تهران» 
انتشارات امیر کبیں ۱۳۸۷: 

-۔ ‏ ۷ شرح مثنوی شریف. چاپ یازدهم تهران» انتشارات علمی و فرهنگی»۱۳۸۲. 

- فیاض لاهیجی. عبدالرزاق. گوهر مراد. با مقدمه زین‌العابدین قربانی لاهیجی. با تصحیح و تحقیق 


۹۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


مدرسه عالی شهید مطهری» ۱۳۸۷ . 

- قمشه‌ای» محمدرضا؛ مجموعه آثار حکیم صهبا عارف الهی آقامحمّدرضا قمشه‌ای. تصحیح حامد 
ناجی اصفهانی» خلیل بهرامی قصرچمی» اصفهان» کانون پژوهش» ۱۳۷۸. 

5 قمی. شیخ عبّاس. کلیّات مفاتیح الجنان. نصحیح سيد صادق میرشفیعی. چاپ چهارم. قم» انتشارات 
مسجد مقدس جمکران» ۷ 

- قمی مشهدی, محمّد بن محمّدرضاء تفسیر کنز الدقائق و بحر الغرائب» به تصحیح حسین درگاهی. 
تهران» سازمان چاپ و انتشارات وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی» .۱۳٣۸‏ 

- قونوی» صدرالدین. اعجاز البیان فى تفسیر آم القرآن. تصحیح سیدجلال‌الدین آشتیانی» قم» انتشارات 
دفتر تبلیغات اسلامی» ۱۳۸۱. 

ا ن ی مفتاح الغیب. نصحیح عاصم ابراهیم الکیالی. بیروت» دار الکتب العلمیه ۲۰۱۰م. 
-_______النصوص, تصحیح سیّدجلال‌الدین آشتیانی» تهران نشر دانشگاهی۱۳۷۱. 

- قیصری» داوود» رسائل قیصری» به تصحیح سیّدجلال‌الدین آشتیانی. تهران» م سسه پژوهشی حکمت 
و فلسفه ایران» ۱۳۸۱. 

-۔ ‏ ,۷ شرح فصوص الحکم. به کوشش سیّدجلال‌الدین آشتیانی» تهران شرکت انتشارات 
علمی و فرهنگی» ۱۳۷۵. 

1 قتق. 

چ شرح فصوص الحکم. چاپ چهارم. قم انتشارات بیدار» ۰ 

- اف الأعلام فى إشارات أهل الالهام. تصحيح احمد عبدالرحيم السايح» توفيق 
- کاظمی اردبیلی» علی» دیوان کاظمی(کلیات اشعار آیت الله علی کاظمی اردبیلی)» به کوشش اعظم 
- کلام(شامل کلامات دوره شاه خوشین» پیره پیرالی. سیده شیانی» کله زرده ما مورت حضرت 
مصطفی. ملک طیار» قولتاس» یاد گار» زلال زلال» سيد خاموش. خان احمدء باباحیدر» زور اتھور 
صحنه» جمخانه سید امرالله شاه ابراهیمی. NTE‏ 

- کلام قالب. گواهی سر کوه شاهو» صحنه» جمخانۀ سید امرالله شاه ابراهیمی» ۱۳۹۲. 

- کلینی. محمّدبن یعقوب. کافی. به اهتمام محمد حسین درایتی. قم دار الحديث» ۵ 

ارشاد اسلامی» 4۱۰ اق. 


منابع و مآخذ ۶۹٩‏ 


دانشگاهی» ۱۳۱۵. 

- متوسّل. احمد»ء اعحاز امیران عالم(ذکر فضائل و مناقب و معجزات جهارده معصوم)» تهران. 
- مجلسى» محمدباقر» بحار الأنوار الجامعة لدرر آخبار الأئمة الاطهان چاپ دوم بيروت» مؤسسه 
الوفای ۶۰۶اق. 

 .-‏ مرآالعقول فی شرح آخبار آلالرسول به تصحیح سیّدهاشم رسولی محلاتی؛ 
تهران, دارالکتب الاسلامیه. ۶۰۶اق. 

کہ کتاب رجعت(از ولادت امام زمان تا رجعت ائمه)» تحقیق و ترجمه سيد حسن 
موسوی» چاپ دوم قم انتشارات دلیل ما ۱۳۸۶. 

۰ 

- مستنبط احمد» القطرة من بحار مناقب النبی و العترة علیهم‌السلام . ترجمه محمّد ظریف. جاپ 
ن ششم» قم انتشارات حاذق» AE‏ 

- مفید. شیخ محمد بن محمّد. الامالی. تصحیح حسین استاد ولی و علی اکبر غفاری» قم کنگره شیخ 


0 


- موخد. محمدعلی و صمد موحد درآمد. برگردان متن. توضیح و تحلیل فصوص الحکم ابن‌عربی؛ 
چاپ سوم تهران» نشر کارنامه» ۱۳۸۲. 

- موحدیان عطار. علی تناسخء گذشته و امروز. قم انتشارات دانشگاه ادیان و مذاهب۱۳۹۳. 

- مولوی. جلال‌الدین محمّد. دیوان کبیر به تصحیح بدیع‌الزمان فروزانف, چاپ دوم تهران» انتشارات 
امیر کبیں ۱۳۵۵. 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


 _ -‏ » کلیات شمس تبریزی» به کوشش توفیق سبحانی» تهران نشر قطره ۱۳۸۱. 

7 نوی معنوی. به تصحیح و مقدمه محمّدعلی موحد. چاپ سوم تهران نشر 
هرمس» ۱۳۹۷. 

- المهائمى» علاءالدين علی. مشرع الخصوص إلى معانى النصوص. تحقيق و تصحيح احمد فريد 
المزيدى» بيروت, دار الكتب العلميةء ۹١٤١ق.‏ 

- مینورسکی» ولادیمیر فثودوروویچ» یادداشت‌هایی در مورد طایفۀ اهل حق» ترجمه سیاوش تیموری؛ 
چاپ سوم» تهران» ناشر مترجم. ۱۳۸۷. 

- ناس جان بویر» تاریخ جامع ادیان. ترجمه علی اصغر حکمت. چاپ سوم تهران انتشارات پیروزه 
o‏ 

- نامة سرانجام ۳ کلام خزانه: یکی از متون کهن یارسان(اهل حق)» تحقیق و تفسیر صدیق صفی‌زاده 
اوه کە‌ئی» تهران» انتشارات رل ۱۳۷۵: 

- النجفی الجیلانی. شيخ یوسف. بیان الایات در علم زبر و بات رشت. انتشارات ‏ عروة الوثقی, 


۱ ش. 
٣‏ 


- .کش ‌الحقایق. به تصحیح احمد مهدوی دامغانی» چاپ چهارم» تهران انتشارات 
علمی و فرهنگی» ۱۳۸۲. 

- نظامی گنجوی» الیاس بن یوسف. خسرو و شیرین» تصحیح حسن وحید دستگردی, تهران مسسه 
مطبوعاتی علمی» بی‌تا. 

- نعمانی. محمد بن ابراهیم. الغيبة للنعمانی. تصحیح علی اکبر غفاری تهران» نشر صدوق,۳۹۷اق. 

- نفیسی. علی اکبر, فرهنگ نفیسی, تهران. کتابفروشی خیام. ۱۳۵۵. 

- نمازی شاهرودی. علی. مُستدرک سفينة البحار. قم» انتشارات اسلامی. ۱۶۱۸ ق. 

- نوربخش, سیّدمحمد غزلیات سیّدمحمّد نوربخش, به تصحبح مولوی محمد شفیم؛ پاکستان؛ ضمیمه 
مجله اورینتل کالج» شماره ۱ ۱۹۲۵م. 

- نوری. حسین بن محتدتقی. مستدرک الوسائل و مستنبط المسائل.چاپ دوم قم موسسه آل 
البیت(ع» ۱۳۸ 

- نهجالبلاغه, تصحیح صبحی صالح» قم دارالهجره ۶۱۶ اق. 

- نهج‌البلاغه ترجمه محمد دشتی. چاپ سوم تهران» انتشارات مسجد مقلاس جمکران»۱۳۸۷. 

- نير تبریزی محمد تقی. دیوان نیّر تبریزی, به تصحیح بهروز ثروتیان جاپ دوم تهران» شرکت 
چاپ و نشر بین‌الملل» ۱۳۸۷. 

-.صحيةة الابرار فى مناقب المعصومین الاطهار. به تصحیح و مقدمه عبدالرسول 
احقاقی حائری» چاپ دوم تبریز انتشارات شفق. بی‌تا. 


منابع و مآخذ ۵۰۱ 


- هاتف اصفهانی. سید احمد. دیوان هاتف اصفهانی با مقابلة تصحیح نسخة حسن وحید دستگردی و 
نسخ خطی و چاپی دیگر» چاپ دوم تهران. مسسه انتشارات نگاه ۱۳۷۵. 

- هجویری الغزنوی. ابوالحسن على بن عثمان» کشف المحجوب. با مقدمه. تصحیح و تعلیقات محمود 
عابدی. چاپ سوم. تهران انتشارات سروش» ۱۳۸. 

- همایی. جلال‌الدین» تفسیر مثنوی مولوی(دز هوش ربا چاپ ششم. تهران نشر هماء۱۳۸۵. 

- دیوان سنا: مجموعه اشعار استاد علامه جلال‌الدین همائی» به اهتمام ماهدخت بانو 
همایی» تهران انتشارات هماء ۱۳۹۶. 

- ________.مولوی نامه(مولوی چه می‌گوید؟) چاپ دهم تهران نشر هماء ۱۳۸۵ 

- همدانی. باباطاهر دیوان. تصحیح حسن وحید دستگردی, با مقدمه م. درویش. تهران. انتشارات 
نوین» ۱۳۱۲. 

- همدانی. عبدالصمد بن محمّد حسین. بحر المعارف. تحقیق و ترجمه حسین استاد ولی» تهران» نشر 
حکمت. ۱۳۸۷. 

- یثربی. یحبی. عرفان نظری: تحقیقی در سیر تکاملی و اصول و مسائل تصوف. چاپ پنجم قم 
بوستان کتاب» ۱۳۸۸ 

- یزدان‌پنا سیّد یداه مبانی و اصول عرفان نظری. چاپ پنجم(ویراست دوم)» قم مؤسسه آموزشی 
پژوهشی امام خمینی. ۱۳۹۳. 

- یزدان پناه» شهناز» نقدی نو بر ایین و مرام اهل حق. قم» اینده درخشان. ۱۳۹۶. 

.۱۳۹۷ نگاهی نو در عقاید عرفاء قم انتشارات آیندۀ درخشان»‎  - 

- یزدی حایری. على» إلزام الناصب فى إثبات‌الحجة الغائب. به تصحيح على عاشور بيروت» مؤسسة 
الاعلمی للمطبوعات» ۶۲۲اق. 

- یوسفی. محمدتقی, تناسخ از دیدگاه عقل و وحی» قم» انتشارات مؤسسة آموزشی و پژوهشی امام 
خمینی(ره)؛ ۰۱۳۸۸ 


ب) مقاله‌ها 

- انواری. محمّدجواد. «براهین اثبات باری». مندرج در دایرةالمعارف بزرگ اسلامی. زیر نظر کاظم 
بجنوردی. تهران» انتشارات مرکز دایرةالمعارف» ۵ ج۰۱۱ صص 1۵5-11۵ 

- جلالی مقلام» مسعود و داریوش صفوت. «اهل حق»» مندرج در دایرةالمعارف بزرگ اسلامی؛ ج ۱۰ 
صص 1۷1-171۷ 

- جوادی آملی؛ عبدالله» «نزول وحی». دو فصلنامه تخصصی علوم قرآن و تفسیر معارج. سال اول» 
شماره اول» پیاپی ۰۱ پاییز و زمستان ۱۳۹۶ صص ۰۱۸-۵ 

- یل به مقام عصمت انحصاری یست». مجله الکترونیکی اسراء ۱۳۸۸.شماره ۸ 
- خراسانی» شرف‌الدین» «ابن‌عربی». مندرج در دایرةالمعارف بزرگ اسلامی. ج 4 صص ۸۶-۲۲۱ ۲. 


۲ مستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


- دادبه. اصغر» «تجلّی». مندرج در دایرتالمعارف بزرگ اسلامی» ج ۱4 صص .9٩1-0۸۷‏ 

- دهباشی. مهدی. «فلسفه اسماء و صفات حق و تمایز آنها از یکدیگر». فصلنامه اندیشۀ دینی؛ 
دانشگاه شیراز پیاپی ۱۷ زمستان ۰۱۳۸۶ صفحات ۱۸-۱. 

- دهقان. مصطفی. «برخی منابع مطالعة اهل حق». کتاب ماه تاریخ و جغرافیا؛ شماره۷۵ و۷1 دی و 
بهمن ۱۳۸۲ صص ۰۱1۵۳-۱۶۷ 

- ربانی گلپایگانی. علی و علیرضا امامی میبدی. «بررسی و نقد تقریرهای برهان حرکست». فصلنامه 
کلام اسلامی» دوره ۰۲۳ شماره ٩۲‏ زمستان ۰۱۳۹۳ صص ۲۲-۹. 

- رحیمی» مهری و امیراسماعیل آذ «کتابشناسی فرقه اهل حق(یارسان)» فصلنامه عرفان اسلامی. 
سال سیزدهم شماره٩4‏ پاییز ۱۳۹۵ صص ۱۳۷-۱۱۹. 

- زرکوب. منصوره و زهرا عبداللهی. «تمثیل در امثال فارسی و عربسی». پژوهشنامه زبان و ادب 
فارسی(گوهر گویا» سال چهارم. شماره سوم پیاپی ۰۱۵ پاییز ۱۳۸۹ صص۱۰۹-۱۳۰. 

- شجاری. مرتضی» «آفرینش براساس عشق و قاعدة الواحد از دید گاه ابن‌عربی» فصلنامه 
پژوهشهای‌فلسفی - کلامی. سال‌دهم. شماره‌چهارم. تابستان ۰۱۳۸۸ صص ۰۱۰۸-۸۲ 

- علیخانی, بابک. «خمیرة ازلی در نزد سهروردی و رنه گنون». جاویدان خرد. شماره ۲۷ بهار و 
تابستان ۰۱۳۹۶ صص ۰۱۱۲-۹۱ 

- کربلایی» مرتضی. «حضرات خمس»» مندرج در دانشنامة جهان اسلام زیرنظر غلامعلی حداد عادل. 
تهران» بنیاد دایرةالمعارف اسلامی» ۱۳۸۲ ج ۱۳ صص ۵4۵-۵1۳. 

- »۷ سلسله مراتب هستی در مکتب ابن عربی. بر اساس دید گاه صدرالدین قونوی». 
فصلنامه هفت آسمان شماره ۰ زمستان ۰۱۳۸۷ صص ۰۱۶۲-۱۱۹ 

- مکری. محمّد. «انديشة مظهریّت در نزد اهل حق». ترجمه مصطفی دهقان نامه پارسی» شماره ۰۲۷ 
زمستان ۰۱۳۸۱ صص ۷۸-۷۳ 

- مینایی» فاطمه. «تناسخ» مندرج در دانشنامة جهان اسلام ج“ ذیل تناسخ. 

- یثربی سیّدیحبی. «تعیّن). مندرج در دانشنامه جهان اسلام» ج ۷» صص ۵۷۷-۵۷. 


الا ید کر آلله تَطْمثن امتر سوره رعد(۱۳)» آیه ۲۸> ص۷٠٠‏ 

آلا انهم فى مِريّة من لقاء رهم ...» سوره فصتلت(4۱ آيه٤۵»‏ ص ۱۲۰ 

لذ“ منوا ده خا لله 1 بقره(۲) آیه 7۵ ص۵1 

لله تور السّماوات و الْارْض» سوره نور(٤۲)»‏ آیه ۵ ص ۱۲۲ ۲۳۹ 

الله ولو آلذین آمنوه سوره بقره(۲)» آیه ۲۵۷ ص ٤٩۷‏ 

انما آفرة إذا اراد شتا آن يمول لَه کن فیکون» سوره يس( ۳) آیه ۸۲ ص ۱۰۲ 
لمات َمْرا» سوره نازعات(۷۹) آیه ۵ ص۲۳ 


انما نُولوا قنمٌ وجه الله سوره بقره(۲) آیه ۱۵ ص ۱۲۵ 

فمَن حاجّک فيه من بَعْدٍ ما جاءک من الْعلم..» سوره آل عمران(۳) آیه ۰1۱ ص ۳۶۱ 
فل ان کُنتم تَحبُونْ له فاتبغونی کم ال سوره آل مرن (۳) آیه ۱ ص٤۲۱‏ 
لوا بل وتا آنزل یا وتا از الی |نراهیم ..» سوره بقره(۳)» آیه ۰۱۳۹ ص ۱" 
کل شیء خصتتاه ظ تام م 9 پس(۳9) آیه ۰۱۲ ص۳۸۸ 

۳۵:۳۵ مالک الا وه سوره بقره(۲)»‎ TT 

٤۲۹ص‎ ۱۳۹ سورة بقره (۲)» آیه‎ E 

قد لفنا الانستان فی آخستن تقوم سوره تین(۹0) آیه » ص ۳۰۲ 

لما جاء ا لمیقاتنا و که ره سوره اعراف(۷. آیه ۱۶۳ ص ۱۵۶ 

ما میت إذ رمیّت ولکر الله رمَی» سوره انفال(۸)» آیه ۷ ص ۳۷۷ 

ما یلم وله إلا له والراسخون فی الْعلْم» سوره آل عمران(۳) آیه۷ ص ۸۸ 
الخومتون کل آشن باللّه وملائکته وکتبه o‏ بقره(۲). آیه ۰۲۸۵ ص 1۱ 

وإذ أخذ الله میا این لا آئیگ. سوره آل عمران(۳ آیه ۸۱ ص٧۷٥٤‏ 


۶ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


و اه میم 


ود أخذ ریک من بنی آدم من ظهّورهم ذُریتَهُمْ ..» سوره اعراف(۷), آیه ۱۷۲ ص ٩۳‏ 
هر سح ی طه(۲۰)» e‏ ص ۱۹۷ 

و النّهار إذا جلى سوره لیل(4۱)» آیه ۲ ص ۱۵۶ 

و هر الذی فی السّماء اله و فی الْأرٴْض ال سور زخرف(۳٤)»‏ آیه ۸۶ ص ۱۲۲ 

هو الأول و الآ حر و لام و الباطن» 1 حدید(۵۷ آیه۲ ص۱۱1 ۳۱۵ 

هو لول" الحمید. سوره شوری(4۲) آیه ۰۲۸ ص 1۳۷ 

هو مَعَکمْ ین ما کم سوره حدید(۵۷) آیه ‏ ص٤٤٤‏ 


بحبَهم ویُحبُونة سوره مائده (۵ آیه 0 ص 07< ۱۱۷/۷ 


فهرست احاد بث 


لامنم الأغظم ی علَمنا و حصا به..» ص٤۲٠‏ 

فضل اس من عن الاد ص۵۸ 

۳۹: واأولیای... ص‎ EN مان لیخد من‎ E 
6۷ لهی فاجعلنا یمن اصتطیه ریک و ولایتک و ... ص‎ 
یک شوقی؛ و فی یتک ولھ و إلی هواک متبایی, ص ۷د‎ 

نّا عبد الله و آنا لد الْْرْض... ص ٤۷٥‏ 

ناالفارتوق الب و آنا صاجب الکرات.... ص ٤۷۱‏ 

آنا محمد و مُحَمّد آنا و ص ۳:۰ 

نا اَی حملت توح فی السفِینة بر ربّی و... ص ۳۹۶ 

آنا الط تحت البام بسمالله» ص ۲۳0۱ 

آنا وجه اللّه تعالی, ص ۳۱۲ 

أا و على من تور واحد..» ص ۳۶۰ 

إن ترا مرت و مرا یه إلا سر ..ه ص اه ۳۷۹ 

ان الاد نان وم عدوا له عر و جل .» ص۵۸ 

إن القبضة البی مضا ال تعالی من الطین ای خلق مه دم ص۲۷۸ 
7 ر تاک و تال یره واحت تفرد فی وخدانیته... ص ۶1۱۷ 

إن الل تہارک و تعالی کان ولا شی ملق حُنتة... ص۳4 
له تعالی قال لی: یا مح بعت لیا مَع.» ص ۳۹۵ 

ال الا e‏ تال E‏ اه فا لا کف A‏ 
إن الله ان اد لا کان فخلق اكان و المَکان.» ص ۳۶۰ 


٩‏ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


1 جبرئیل(ع) کان جالسا عند النبی(ص) فدخل علی(ع)..» ص ۳۹۳ 
ال تیه آلکرانت و و ا سین 2۷۰ 

ول ما لق الله ذرة تیضا» ص۲۲ 

ول ما خَلّق له ژوحی ۲۳۰ 

اول ما خََق الله ُوری» ص ۳۳۰ 

وا محمد و آخرا محمد و. ص 6۱۲ ٤٤٩‏ 


آولیایی تخت قبابی لا يَْرفهُم غیری. الا اولیایی. ص ۷۵ 1۵۳ 
بُعث علی" مع کل نبی سر و معی جهرآ ص ۳۹۲ 

بل الرفیق الأعلّىء ص ۱۲۰ 

نا غبد ال و بنا غرف ال و بنا ود الله ص ۳۲۲ 


خب اله ذا آضاع علی سیر عنله لاه عن کل . ..» ص۵۸ 

الك لله السَحَلّی لحف بلق ص ۱۵۵ 

خن نله آ ماع وی ی ۳ ۳۱۲ 

لق الله ژوجی و روح علی بن آبی‌طالب قبل أن یخلق... ص۳۳۹ ۳۶۹ 
الین هو الخب و الب هو اللّین» ص ۵۷ 

سلونی قَبل آن تفقدونی فلا بطرق..» ص ۳۸۸ 

الشريعة أفوالى و الطريقة آفعالی و الحقيقة أخوالى و المَغرفة رس 2 مالی؛ ص ۲۵ 
ظاهر فی عیب و مایب فی ور ص۱۵۳ 

هرت الموجودات عن باء بسم الله و آنا النقطّة الى تحت الباء ص۱۵۲ 
ظَهَرَ المُو جودات من باء بسم الله الرحمن الرحيی ص ۰۱۵۲ ص ۳۱۱ 
لد جوهر کنیا اوه ص۳۸۳ 

علی منی کتفبی طاعتة طاعتی و مَخصیتة مخصیتی. ص ۳۶۱ 

فانا صتائع ربنا والناس بعد صتائع لنه ص ۳۹۲ 

قر خی ال که ات رتمک ت۳۱ 

ال رتسول ال صلی الله عليه و آله آخبرنی آحی جبرئیل..» ص ۲۰ 


ال ستمختة يَمّول: کل شیم ص ۳۵۱ 


فهرست احادیث ۵۰۷ 


کان فی عماءِ ما فوقه هواء و ما تحته هوا ص ۳۳۲ 

کنا واحد اونا محمد و آخرتّا محمد و.» ص ۸۱۶۱ ۳۱۲ ۳:۹ ۳۵۳ 1۷۲ 
کنخ انا ون نورا ب ین یّدی ال ..» ص ۳۳۹ 

کنت ول این فی الخلّق و آخرهم فى البْعث. ص ۳۳۷ 

گنت کنزاً ۳ بت أن آعرف..» ص ۳۱۰ 

گنت مَع الأنبياء باطناً و مع رسولالله ظاهرا؛ ص٥۵٤ ٤٠۷‏ 

نتا مع جمیع و جهرا ص ۳:۵ ٤۰۷‏ 
گنت مع کل نبی" سرا و مع مُحمّد..» ص ۳:۵ 

نتا تب و آدم ب بين الْمَاءِ و الطین ص ۳۳۵ 

تا ین الماءِ و الطین» ص۳۳۹ 

کف یستّدل علیک بما هو فی وجوده مقر الیک. .» ص ۱۵۳ 
اوا ربب و ولوا فی فضلتا ما تشم ین ۱۳۲۲:۵۳۱۵ 

ا یحتملۂ إلا ملک قرب أو تبي فرسل أو ... ص ۵۲ 

ا يجنه ون عن الظهُور و اه اور عن الیطون. .» ص۱۵۳ 
کا یرال عبلیی یتفر ال بالتوافل لصا لی حنی. .۰ ص۳۱۷ 
مک لخمی و دشک دبی» ص ۳:۳ 

و کشف الْطاء ما ازدات قينا ص ۳:۸ ۰۳ 1۰۸ 

لو تا ان کر فیک ر من ا فا فلت ض 8 

۲۲۲ تا ید هی اک مس یش‎ E 

مرن ایاضر هل ES‏ و ۱۲۷۳۲۰۱۳۹۱۵۰۱۵۱۲ 
مع کل شیء لا بمقارتة و غیر کل شیم ا رای ص ۱۲۰ 
NT TT‏ 

تن لاسما الضنتی» ص۸٤‏ 

هه ی ی ان ار ای ۱۲۱۲ 
خن وجه الله ص ۳۵۱ 

لخن وجه الله عز و جَل» ص ۳۵۱ 


۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


"1 فی رن و ۳۲ 


خن وجه ê‏ الّذِی لا بلک ا ۲ ۳۵۱ 

خن وجه الله ملب فى الْأرّْض.... ص ۳۵۱ 
E‏ 
واجعل لسانی بذک رک لهجا و قلبی بځبک فتیّم ص۷٥‏ 
واحد لا بعدد و دائم ا بأمٍَ و قائم لا بعَمَاٍ. .. ۰ ص ۱۵۵ 


و الل > لو علم ار ما فی لب تون فتکه.... ص ۲۷ o۲‏ 
1 7 ند 3 7 2 و کک ن 


و عءو رم e‏ 2 


هذا أخى e‏ ا ص ۲۱۰ 

هل الدّین الا ابت ص 0۷ 

ا بن آدم! آطغنی حتی أَجعلک مثلی. ص ۳۸۳ 

یا ان آدم اتا خی لا اموت أطغنی فیمّا آمرتک... ص ۳۸۳ 

یا جابرٌ کان الله و لا شیء یره امَغلوم و امجهول.. ص ۱۶۰ 
يا EE‏ جرا ص ۲۹۲ 

يا مخشر الخلائق أا و من اراد أن ینظر إلى ادم و ...» ص ٤۷۲‏ 


[ 

آتسا ۳۶ 

4۵1 6۵۲ 6۲۲ ۳۲۵ ۲۹۱ ۸۷۱ آتش‌بیگ‎ 
ETE ۵ ۵ 

آتش بیگی ۳۰ 4۲ 4۳ 6۵ 4۱ ۳ 1۷ 
۸ 4 10۵ 

۲۷۰-۰۲۸۷ FI AA A AV ۲ TY آدم‎ 


۲۲۳۲ ۰۳۰۶-۳۰۰ ٩ TAT «TAY ۹ 
TAL TAY ۳۱۵ ۲۶۰ ۳۳۹ TTT ۵ 
TE ۰۶۲۲ ۰۶۲۱ ۰۶۱ ۶۱۷ ۳۹۷/۵ 
11۱ ۶8۵ ۰۶۲ ۶۰ ۰۳۹ ۶۳۷ ۰ 


1۸۶ ۷۳ ۷۲ ۰ 

آذن امیراسماعیل ۳۱ ۸۷۵ ۷۷ 

آذربایجان ۳۱ 

آذربایجان شرقی ۳۱ 

آذربایجان غربی ۳۱ 

آرش ۲۹ 

شتیانی» سیدجلال‌الدین ۰۲۲ ۵۰ ۸۵۱ ۲۰ 
۶ ۶ ۰۲۲۱ ۳۲۷-۳۲۵ ۳۲۹,۳۵۰ ۳۵۱ 
٤۵١‏ 


آصف بن برخیا ٤٤٤‏ 

٤۱١ آغاتاذیمون‎ 

آلبانی ۳ 

آملی» سیّد حیدر ۰۱۱۷ ۸۱۲۱ ۱۲۵ ۱۳۲ ۱۵۳ 


نما یه 


۹ ۳۹۱ 
آیین هندو ۳۹ 1۶ 


الف 

۳۷۷ ۳۹۵ ۳۹6 ۱۷۱ 7 ۳۹ براهیم(ع)‎ 
LEVY ۳ T1 <1۷ 

براهیم(سراینده اهل حق) 4۵ ۸۲۶ ۳٤٤‏ 
۳44 

بن ابى الحديد ۱۵۵ 

۳۱۷ ۲۱۸ ۵۲ ۶٩ بن‌بابویه(شیخ صدوق)‎ 
T44 ۸ ۱ 

بن ترکه» صائن‌الدین ۰۱۹۰ ۰۲۹۱ ۱۹۶ ۱۹۵ 
TTT TTY «40 ۲۱‏ 

بن‌حنبل» احمد ۳۳۹ 

بن خلدون, عبدالرحمن 4۸ 

بن سیناء حسین بن عبداله ۱۷۷ 

بن شاذان قمی» ابوالفضل ۳۱۲ 


بر ان :۰ ۲۶ 

۲۶ ۲۱ ۸۵ ۸۶ ۸۲ بن‌عربی» محیی‌الدین‎ 
14٩ ۱۲۳ ۱۲۲ ۱۱۰ A1 ٩۵ ۸۵ ۵۱ 
۱۷۹-۱۷۰ AVY AY ۱۵۷ ۵ ۰ 
TET ۲۳۸ ۲۱۲-۲۱۶ ۲ M4۷ 
۲۹۲ ۲۸۸ ۲۸ ۲۷۱ ۲۵۵ ۲۵۱ ۶ 


TTA TTA To FTE 


۰ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


20۵ ۰۶ ۲۹۷ TV ۳ ۲ ۵ 


۶۷۹ ۰۷۷ ETA ۶۲۸۰۶۲۷ ۰۱۷-۶ 


بن فارض مصری ۱۹6۰۱۳۰۰۹ 

بن‌فناری ۸۹۶ ۲۶۰ ۲۶۱ ۲۸۱ ۳۳۹ 1۱۲ 
بوحمزه ثمالی ۶*٩‏ 

بوذر ۲۷ ۲۸ 0۳ 

بی‌خزام انور فاد ۲۲۹ 

حسائی» ابن ابی جمهور ۲۵ 

خضر (مظهر شاه ابراهیم) ۳۵ 

دريس ۱ 
ETE ET ۶ ۷‏ ۸۶۰۵۲۶۶ ۶۸۱ 
دموندز. سیسیل جی ۶۰ ۷۱ 

دواردن پل ٩۸‏ 

٩ ی‎ 

سحاق نبی(ع) ٩۱‏ 

٦١ سباط‎ 

۳۹۶ ۳۵۰ سترآبادی» محمد جعفر‎ 
TA TV TY TV °71 سرافیل‎ 
۶۸۳ AY ۰۶۸۰ FV T14 (۷° 

E ۵ E ۱ 4۰ ۳۱ ۲۷ ۲۰ ۸۱۲ سلام‎ 
18٩ ۷۰ 

1۷۳ ٤٤ ۰۷۱ سماعیل(ع)‎ 

سیری لاهیجی» شمس‌اللاین محمد ۶۱۰ 
CIE 4۳ ۳ ۲‏ 

صفهانی(آقا نجفی). محمّد تقی ۳۵ 11۳ 
سفهانی» و (تورعلی شاه اول): ۳:۳ 
فراسیاب ۳۷ 

فضلی شاه ابراهیمی. سیدقاسم ۸۷۰ ۸۸ ۱۰۶ 
فغانستان ۳۱ 

کبری» سیّد محمّد ۷۸ 


لقاصی. مجید ۳۶ ۷۷ 

لهی؛ نورعلی 67 ۷۶ ۸۰7 ۳۵۵ 

لیاس(ع) ۶۰6 ۰۹ 4۱1-1۱۲ ۳۳ ۳۶ 
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مام جمعه. سیّدجواد ۶۱ 

مامی میبدی» علیرضا ٩۸‏ 

مین» سیده نصرت(بانوی اصفهانی) ۲۳۳ 
مینی نجفی» عبدالحسین ۳۹۰ 

نصاری» خواجه عبداللّه ۰۲۳۵ ۳۱۶ 

نصاریان» حسین ۳۲۷-۳۲۵ ۶۰۰ 

نواری» محمّدجواد ۱۰۰-۹۸ ۱۰۲ 

وبن» اوژن ۶۰ ۷۱ 

وحدی» پروین‌دخت ۷۹ 

هل حق در اغلب صفحات 

1۲ ۶۰ ۲۸ ۳۷ ۳۱۲۲ ۲۱ ۰۱۳ ۰۱۲ يران‎ 
۶۷۲۱ ۰۲۷۷ «VA «¥7 ۷۵ ۶ ۶ 

یزوتسوء توشیهیکو ۳۹۰ 

ایوب(ع) ۳۹۶ ۳۹۵ 6۰ 1:6 


ب 

باباجلیل ۷۳ 

باباحیدر ۷۸ 

بابا حیدری ۳۰ 

باباسرهنگ ۲۹ ۸۷۲ ۲۱۶ 

باباطاهر ۱۲۸ 

باباناوس ۲۹ ۷۲ ۸۷۸ ۰۱۱۳ ۱7۱ 11۳ 
بابا هندو ۶۰۰ 

بابا پادگار ۳۰ ۳۵ ۸۷۸ ۰۱۳۹ ۱1۷ ۰۳۷۱ 1۸۳ 
بابا یادگاری ۳۰ 

بحرانی» سیّد هاشم ۸ ۳۶۵ 11٩‏ 


بخاری. محمّدین اسماعیل ۰٩‏ ۳۱۶ 
پرزنجه ۰1٩‏ ۲۶ ۷۲ ۸۸ ۱۲۱ 

برقی» احمد بن محمد ۵۷ 

بعلبک ۰۰71 ۶۱۲ 

بقلی شیرازی» روزبهان ۰۲۲۵ ۰۲۳۳ ۲۳۷ 
بنیامین :۳ ۱۱۸ ۲۱۱ ۳۲۰ ۳۱۵ ۳۷۰ 
LAT ۷۲ ۸‏ 

بودا ۳۸ 

بودایی ۱۳۸۵۷ 

بهبودی. محمدباقر ۶۱۵ ۶۷۶ 

بهرامی ایرج ۳۳ ۳۰ ۸۷۸ 11۲ 

۸۰ ۸۷۲ ۰۳۱ ۲٩ بهلول‎ 

بیدل دهلوی ۲۶۸ ۳۶۹ 


ت 
پارسا» خواجه محمد ۰۲۶۳ ۰۶۲۱ ۶۲۳ E۳۲٤‏ 
V٤‏ 

پاکستان ۳۱ 

1۰۰ ۷۸ ۷۳ ۷۲ 1٩ پردیور‎ 

پطروشفسکی ایلیا پاولویچ 11۲ 

پورجوادی. نصرالله ۲۲۶ 
a‏ 

پیر قابل سمرقندی ۲۸۳ 
SASS‏ 


ب 

تبادکانی طوسی» شمس‌الدین محمد ۲۳۵ 
تبریزی» شمس‌الدین محمد -٤0۷ 4۲۹ ۵٩‏ 
EY E‏ 1۱6 

۵۰۵ ۵۰٤ ۷٤ 4۵ ترکمیر و‎ 


نمایه ۵۱۱ 


LEA TAV FAT “1° 3°۹4 


ترک ۲۷ 
ترکیه ۳۱ 

ترمذی. محمّدین علی(حکیم) ۳۳۰ 

تصوف ۰۶۰ ۸ 

توران ۶۷ 

ھان ۳ 

تیمور بانیاران ۹۷۵ ۱ ۲۵۱۱۸۵ 
(TVA ۷‏ ۶۵۱ 

تیمور ثانی ۷۵ ۷۹ ۸۰۶ ۸7۵ ۱2۸ ۲۵۷ 
۷ ۷ ۶۵۱ 


ے 
حاف ۲ VV‏ ۲۳۰ 
جامی. عبدالرحمن ۵ ۰ ۰4۵ A1‏ ۱1۱۳- 


۰1۱۳۳ ۰۱۳۱ ۱۳۶-۲ ۷۲۷ ۵ 
۰۱1۸۲ ۰۱۷۱ ۱۷۵ ۱۵4 ۰۱۵۷ ۳ ۵ 
TT TY FIV ان‎ AAT AA 
۰۲۸۰ ۰۲۱۱ ۲۱۵ ۲۵۷ ۰۲۵۲ ۲۶۲ ۰ 
To Tov TTY MIT TT TAT AY 

۶۷۷ ۰۳۵ «ETE TAO 


WV ۲۱۳-۲۰۰ ۲۰۱۸۱۲۰ 4۵ 44 جبرئیل‎ 
TAL FV MI TTY FI FV TM 
LAY «LAY A* «°7 

٤٤۳ ۳۹۳ ۳٤٩ ۳٤۵ جزایری» سيد نعمت‌الله‎ 
۲۶۵ ۲۱۸ «E «0 «LE ۲ جعفر صادق(ع)‎ 
۶۱۹ «LOY ۰۵۰-۸ 

جعفری تبریزی» محمّد تقی ۱۵۵ 

جلالی مقدم. مسعود ۳۱ 


۳ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


جمشید ۰۳1 ۲۷ 
جمشیدی» رضا ٤۵٥۱‏ 

جندب بن زادان ۱۵۷ 

۲۱۹ ۱۹٤ ۱۹۳ ۱۶ جندی» مؤیدالدین‎ 
EF ۰۶۱۷ ۶۰۵ TAA «TAV TAT ۲ 
۶۷۷ ۷ 0۵ 

جوادی آملی. عب دا ۸۵ ۱۱۳ ۱۲۰ ۳۲۵ 
TTA ۷‏ ۳۷۶ ۰۰۱ ۶۱۳ 

جودکی. محمّدعلی ۷۹ 

الجوهری. اسماعیل بن حماد ۲۸۸ 

جیحون آبادی, حاج نعمت‌اله ۰17 ٩۷‏ ۷۶ 
جیحون یزدی ۰۱۶۱ ۳۵۶ ۳۱۳ ۳۹۲ 
الجیلانی» عبدالقادر ۲۲۵ 0۲۳۷ ۳۳۶ 


جیلی؛ عبدالکریم ۰۲۰-۸ ۰۶۵7 ۶۵۷ 


نیرا دی مر ۶ 

چهارتن ۰۲7۲ ۰۳۵۲ ۳۱۷ ۳۸ ۳۷۰ ۳۷۱ 
چهار جَسد ۲7۲ 

چهار ملک ۲۵۲ ۲۱1-۲۵۹ ۰۲۱ 0۲۷۰ ۳2۸ 
۵۹ 1۵۵ 

۰۱۵۰ ۱۶۶-۱۶۲ ۰۱۱۵ ۸۷۸ ۷۲ ۵۶ چهل‌تن‎ 
۳۵۶ TE ۲۵۲ ۲۰ ۲۰۰ ۱11۲ 

٤۵ چهل‌تنان‎ 

چیتیک. ویلیام ۱۵۷ 


چين ۳۷۵ 


ح 


۳۷۰ 
حافظ رجب بُرسی ۸۰ 1۸۱ 

حافظ شیرازی» شمس‌الدین محمد ۵۵ -۵٩‏ 
AV 7۱‏ ۸۱۷۵ ۱۸۰ ۳۲۸ 

حسن‌زاده آملی» حسن ۲۵۱ ۲۹۲ ۳۰۵ ۳۹۸ 
۸ ۳۵ 1۷۹ 

٤٦٤ ۲ 7۰ 4۵٩ خام‌الدین چلبی‎ 


FTA «0 A ۱ 0 حسن بسن علی(ع)‎ 
۷۳ ۵0۱-۷ oY ۳9۰ ۳۹ TEY 


حسن عسگری(ع) ٤٤‏ 

حسین بن على (ع) 4۱ ۸۳ ٤ک‏ ۵6 ٩4٩‏ 
o’ ۲ ۳‏ ۳۵۳ ۵۱-2۶1۷ ۰1۷۲ 
۵ ۶۷۷۲ 


حسینی استرآبادی» سید شرف‌الدین علی ۳۵۸ 
حسینی» سید حسین ٤١‏ 

حسینی» سید محمّد ۳۶ ۷۸ ۸۳ ۱۲۲ ۳۸۶ 
حسینی طرهان» سیّد مجتبی 1۵ 

حسینی طهرانی. سید محمّد حسین ۸٩‏ ۳۸۲ 
۰ ۳۹۸ 

حقی بُروسوی» اسماعیل ۲۲۳ ۲۳۲ 1۸۱ 
حکمت. علی‌اصغر ۶۰۷ 

حلاج. حسین‌بن‌منصور ۰۲۷ ۰۱۵۷ ۱۵۸ 
حمویّه» سعدالدین ۲۲۳ ۲۳۳ ۲۳۷ 


ت 

خاموشی ۳۰ 

خاموشی, سید ایمان ۷۸ ۸۰۵ ۸1۸ 11۵ 
۰ ۳۹۹ 

خان احمد ۸۷۶ ۷۸ 


۲۰۹ ۲۰۸ ۱۱۹ ۷۹ ۷۸ ۷۳ خان الماس‎ 
TM TV ۰۲۱۲-۲۷۲۱ ۰۲۵۲ TEA ۸ 
۶۱۷۲۱ ۰۶۷۵ ۶۵۱ TA ۳۱۲ ۲۱۷/۸۹ 

خدابنده عبداللّه ۶٩‏ 

خداداد ۶۸۲ 

حدادادی. محمد ۲۳ ۸۲۱۰۸۱ ۰۱۲۱ ۰1۶۵ 
۹ ۷ ۶۰۹ 

خراسان ۳۱ 6۱ ۵۳ 61۸ 14۵ 

۳٩ خرم‌دینان‎ 

1:۰ E ۳۹6 ۳۸۲ ۲۸ حضر(ع)‎ 

خطیب خوارزم ۵۰ 

خلیفه شهاب‌الدین ۲۰۶ 

E‏ را 

خمینیء سیّد روحاله ۱ «oV‏ ۸۳۲۳ 1۸۰ 
خواجه‌الدین محمّدعلی ۳۹ ۷۷ 

۲۱۵ ۱۹۲ ۸۱٩۱ خوارزمی, تاج‌الدین حسین‎ 
۶۸۱ TVA ۳۲۰۹ TAA ۷ <14 

خوزستان ۳۱ 


خیبر ۰۵۰۱ ۳۸۶ 


د 

دادبه» اصغر ٦۵٥۱ء‏ ۰۲۱۷ ۶۱۰ 

داعی شیرازی» شاه محمود ٤٤٤‏ 
Ua‏ 

دا وود ۲۰۶ 71 ۳۱۹ ۳۷۰ ۸۳۷۲ ۶۸۳ 
داوود 2( ۵ ۳۹۱ ۰۶۱۷ ۰۶۰ ۶۱۱ 


۳1١ YY AVY ۷٦1 ۳۹ ۸ دورینگ» ژان‎ 
۲۶۲ دهباشی. مهدی‎ 


نمایه ۵۱۳ 


دهخدا» علی اکبر A10 °° A‏ اک( 
۳۵ 
دهقان» مصطفی Vo‏ 


دين حقیقت ۰۳۱ ۳۲ 


د 


ذوالقرنین ۳۹۶ 


ر 

رازی» محمّد بن زکریا ۰4 

رازی. نجم‌الدین 07 <Y‏ 14۹ 
راغب اصفهانی. حسین بن محمد 1۰۷ 
ربانی گلپایگانی. علی ٩۸‏ 

رحیمی. مهری ۷۲۱ ۷۷ 

رحیمیان. سعید ۸۱ ۸٩‏ ۲۶۱ 

رزبار ۲۶ ۳۸۸ ۳۷۰ ۳۷۱ 1۸۳ 
رستم ۳۷ 

رستمی» منصور ۳۰ ۸۷۹ ۱۷۲ 

114 LEA FAA «LE ۳ رضا(ع)‎ 

رنجبر» محمّدعلی 10۰ 

روح‌القدس ۳۳/۸ 

روح اعظم ۰۳۷۹ ۳۹۲ ۸۱۲ 1۲۲ 
روحتافی. حسین ۷٤‏ ۷۸ ۱۶۸ ۱۸۳ ۲۹۵ 
۳۳۱ 

روحتاو ۳۶ ۵۷۸ ۰۱۰۳ ۱۶۳ 

روم ۰۲۷۵ 1۳۸ 


ر 
زرتشت ۳۷ ۳۸ 1۹ ۷ A)‏ 


۶ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


زرتشتی ۹ ۳۸ ۳۹ 


زرکوب. منصوره ۸۰ 

زرین کوب عبدالحسین 6۰ ۸۱۱۶ ٤۵۵‏ 
زلیخا ۸۶ 

زنجان ۳۱ 

زئور ۸۶ ۷۹ 

زئوری ۳۰ 

زین‌العابدین /سجاد(ع) 4 ۵۸ 1۸ 11٩‏ 


زینب(س) ۳۲۱ 


س 
ساجنار ٩۲‏ ۰۲۳۲ ۳۵۲ ۳۱۷ £00 


سام ۶۷۳ 

سامانی. عمان ۳۶۲ ۳۶ ۰۳۶۸ ۳۹۵ 1۶۱ 
سبزواری» ملا محمّدابراهيم ۳۱۵ ۰۳۳۷ ٤۱۷‏ 
سبزواری» ملا هادی ۰۵۷ 1۰ 4٩۰‏ ۲۲۵ ۳۶۵ 
LET TAY ۲۱‏ 

بارش حلال ۸۷ 

سجادی. سید جعفر ۶۰٩ ۰۱۷۷ ۸٩‏ 

سراندیب ۲۱/۵۲۳۹ 

سعد بن عبدالّه ۶1٩‏ 

سعیدی, گل بابا ۸٩‏ 

۸۷۱ ۰1٩ ۶۲ ۳۲-۲۹ سلطان اسحاق برزنجی‎ 
TAL ۰۱۳۱ ۰۱۰۱ ۰۱۰۱۳ AN VA NV ۲ 


۳۳۰ ۳۹ ۳1١ ۳۹ ۳.۵ <40 4۱ 
5۵0-1۵6۲ «LEV ۶۲۲ ۰۶۲۵ ۳۹۹ ۵ 
LAT ۶ 


سلطان ولد ۶۵٩ ۶۵۸ ۳۲-۶۲۹٩‏ ۶۰۱ 
سلطانی. محمّدعلی ۵۳۱ ۳۱ ۳۹ ۵ ۸۷۳ ۸٩‏ 
۱ ۲۲ ۶۷۷۲ 


سلمان ۰۲۷ ۰۲۸ ۵۲ ۳۹۵ 

سلیم ۲۷۷ 

٤٤٤ ۶۱۷ ۳۹۵-۳۹۳ ۰۱۷۱ سلیمان‎ 

سنایی غزنوی. ابوالمجد مجدود بن آدم ۵ 
AEA ۱۱۷ ۶‏ ۸۵۰ ۱1۰ ۲۰۰ ۲۰۳ ۲۱۱ 
TAA ۳۹۰ ۸۳۸۱ TYA 1‏ ۶۱۱ 

سند. محمّد ۶۷۵ 

سنی(اهل سنت) 4۲ ۳۳۸ ۳۶۲ ۳۰۲ ۳۹۰ 
۸ ۶۳۷۲ 

سورانی ۸۷۲ ۷۶ 

سوری, ماشاءالله ۵۷۸ ۲۳۰ 

سوریه ۳۱ 

سهروردی» شهاب‌الدّین بحیی ۰1۶ 1۰۹ 

سیّد اکابر(سیّدخاموش) ۷۳ ۸۷۸ ۱۰۵ ۱۰۷ 
سیّد باویسی ۱۲٩‏ ۱۱۳ ۳۷۰ 

سیّد جوزی ۲۷۷ 

سید سب شه ۱۳۲۰۸۱۳۲ 

سيد عبدالعظیم‌می رزا(آبش) 6۵ ۷۳ ۱۰۷ 
۹ 

سيد علاءالدین(علادین) ۰۱۰۱ ۱۲۸ ۰۲۷۵ 
00 

۳۵۲ ۰۲۷۷ ۲1۷ ۲۰۱ ۱۱۳ ۷٩ سیّد فرضی‎ 
۳۷/۱ TV 

سیّد فلک‌الدین ۶۸۲ 

سیّدمصطفی ۳۶ ۱1۷ ۳۷۰ 

سیّدمصطفایی ۳۰ 

سیده شیانی ۷۳ ۷۸ ۱۲۳ 

السیوطی, جلال‌الدین عبدالرحمن ۲۲۶ 


س 

0V شام‎ 

شاه ابراهیم ۳۵ ۱٩۷‏ ۳۷۱ 1۸۳ 

شاه ابراهیمی ۳۰ 

شاه ابراهیمی» سیّد امرالله 4۱ 1۲ 

۸۰۵ ۸۷۸ ۷۲ 718٩ 6۲ ۱ 1٩ شاه خوشین‎ 
FY ۰7۵ ۶۰۰ ۳۲۵ ۳۰۵ ۶ ۲۱ 
LAY ۰1۶ ۶0-۲ 

شاهرخ میرزا ۷۳ 

۳۹۹ ۳۲۵ ۰۲۵٩۱ شاه قرمزی(شاه ویسقلی)‎ 
600 «LOL «LOY ۵ 

۳۲۳ ۳۱۶ ۲٩۳ شاه نعمت‌الله ولی کرمانی‎ 
T41 TAT TY TEY TTY 

شاه هیاسی(شاه حیاسی یا شاه ایازی) ۳۰ 


۶۶4٩ 1 

۸۲ ۸۲ ۲٩ ۰۱۷ ۱۵ شبستری» شیخ محمود‎ 
IA HIT 
ETT «YY ۲ 

٤0۷ 1۵1 شبلی‎ 


شجاری, مرتضی ۱۷۹ 

ت۰۱ ۶۶۲ 

شفیعی کدکنی» محمّدرضا ۳۶۵ 

شمس مغربی ۶۲۸ ۶۲۹ 6۳۱ ۸۳۲ ٤۳٣٤‏ 
شمعون ۶۷۲ ۶۷۳ 

شهرزوری» محمدبن محمود ۶۰۹ 

شهرستانی. محمّدبن عبدالکریم ۶۰۷ 

۶۷۳ «ELE ۰81۰ ۰۲۶ ۱۷-۶۱۶ ۳۹۵ شبث‎ 
۱۲۳ ۵٩ ۸۷ ۷۸ ۷: 1۶ ۶۱ شیخ امیر‎ 
۲۲۹ ۲۲۶ FA ۰۲۰۱ AMAT ۱۸۳ ۶ 
LOL TAA TTT ۳۵ oY <| 


010 


۰۲۸۱ ۰۲۸۶ ۰۲۷۸۲ «(TOY (TEV 

شیخ ایمام ۸۲۱ ۱۲۲ 

شيخ عیسی ۶۲ 

شیرازی» شاه داعی ٤٤٤‏ 

شيعه ۱ ۲ £0« 21۷ 01< 17 ۲۲۳ 
«L710 LET TAA ۲ (071 4‏ ۰۶۷۱ ۶۷۶ 
تمه آنکی و 

شیعه اماميّه ٤۷‏ 


۰۲٩۹۱۰۱۶۱ ۰۰۱۶۰ NV ۰ شیعی‎ 


۲۶۷ ۳۶۶ ۳۶۲ ۳۳۱ ۲۲۵ TYE ۵ 
TAT TAT ۳۱۲ ۳۸۲۱ Tor ۳۵۲ ۸ 
1 ها‎ EV «EI «i 1 
L۷71 ۷۱ 

ص 


11۲ ٤١ صالح(ع)‎ 

صدرحسینی» سیّد علیرضا ۱۵۸ 

۳۲۱ ۳۹ صغیر اصفهانی» محمد ی‎ 
۲۸۵ TAT ۸۳۱۲ ۳۵۶ ۳۸۸ MTV ۶ 
EE TAA ۲۳ 

صفار» محمّد بن حسن ٤٩۹‏ 

صفوت. داریوش ۳۱ 

صفی زاده» صدیق ۳۰ ۳۱۸۳۲ ۳۷ ۰ ۸۷۳ 
AN ۷‏ ۱۶۶ ۱۶۸ ۰۱۱۶ ۰۲۶۸ ۰۲7۵-۲۷۱۲ 
۲ ۳۷۲ 

صلاح‌الدین زرکوب ۰۶۱۲-۶۵۸ ۶۱۶ 

صوفیّه ۰ ۶۳۱۰۶۳۳۲ 


ط 


1 مهستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


بایان ۱۳۳۰۱۳ 
طباطبایی» سیّدعلی ۱۳۸۶ ۳۸۹ 
ر تا نی ی ۳۵ 
طریحی. فخرالدین 10 
طوسی. محمد بن حسن ۲۱۱ 


ظ 


@ 


۰۱۸۱ ۰۱۲۸ ۰۱۱۸ ۰۱۰۷ ۰۱۰۷۱ ۸۷۳ ۰۶۲ عابدین‎ 
۲۰۱۸ ۳۰۱ ۳۲۰۲ ۲۰۲ TAO ۵ 
۳۹ 

عالی قلندری ۳۰ 

عالی‌نژاده سیّد خلیل ۱۱۹ 

عباس بن علی(ع) ۳۲۷ 

عبداللهی» زهرا ۸۰ 

عراق ۱۳۱ ۳۲ 

۵۲۹ ۸۲۹ ۱۲۶ ۸۲ ۸۵ عراقی, فخرالدین‎ 
TY ۰ ۲۲٩ ۳۰۶ ۷۷ ۵ 
TAI ۹ 

عزرائیل ۰۲7۰ ۲۱ ۲۷۰-۲۹۷ 

عطار فریدالدین محمد ۸۵ ۲۶ ۸2 4۷ 


2۳50۵ 


۰۱۳۷۲-۱۳۶ ۰۱۲۷-۱۲۶ ۰۱۲۳ AIA ۶ 
۰۲۰۲ ۰۱1۹٩ AMAT MAI ۸۱۸۰ ۰۵ 4۹ 
TT TT TTT ها‎ (۳ 

۶۳۲ ۰۳۱ ۰2۰۰ TAY ۰۳۸۱ ۵ 


علم‌الهدی(شریف مرتضی)» علی بن حسین 
10 

علوی ۳۰ ۳۷ ۸۸ 

علوی. محمّد بن علی‌بن‌الحسین ۱۶۱ 

علویان زاگرس ۷۸ 

علی اکبر(ع) ۳۲۹ 

على بن ابیطالب (ع) 6۵-6۱ 4٩‏ ۵۱ ۵ 
0۷<« 17“ ۱۵۲ ۱۵۳ ۱۵۵ ۱۸۹ ۱۷۰ 


عفیفی. ابو العلاء ۳۸ 


(۳ ها‎ «TAY (Vo 
TAIT TI ۳۵۸ For Fo’ ۳ 
01-1۵۲ ۵۱-1۶۰ ۳۹۷ ۲ 


LAE ۷۲-۷۳ ۰2۷۱-۶۱ ۶ 

علیخانی, بابک 1۶ 1۵ 

علی نقی(ع) ۶ ۶۵۰۱-1۸ 

1۲۱ ۰1۱۷ ۳۹ TAT ۰۱۷۱ 9 عیسی(ع)‎ 
۶۷۳ LT EEE ۵ ۲ ۵ 

عين‌القضات ۲۷ 

4 

غزالی؛ احمد ۲۲۶ 


ف 

فارابی» ابونصر ۱۷۷ 

YEA 4 ۰/۸ ۰ ۸۰ Nv VE WY فارسی‎ 

فاطمه(س) ۶۲ ۳۲۱ ۰۲۲۷ ۳۶۲ ۳۶۳ ۲۵۱ 
۶ ۶۵۱ 

فخری» ماجد 1۰۹ 


فروزانفر بدیع‌الزمان 6۳۳ ٤۵۸‏ 
فریدون 1 ۳۷ 


5 


ی 

قاجار ۲۷۸ 

قلم(مظهر مصطفی داودان) ۳۵ 

قمشهای. اقا محمّدرضا ۲۸ ۶۲۹ 11۰ 
33 

فی٤‏ یج بان 0۷ 

قونوی» صدرالدین ۱۹۷ ۲1۱۹ ۰۲۶۳ ۰۲۶۶ 
۳۳ 

قیصری داوود بن محمود ۰۲۲ ۰۱۳۲ ۰۱۵۱ 
T10 41° 10۸‏ هک هک( 
TEL TEY ۸‏ ۰۲۸۵ ۰۲۵۵ ۰۲۷۱ ۰۲۸۰ 
PAN ۰‏ ۳۳۱ ۳۵۵ ۳۷۶ ۶۱۵ ۱1۱ 


EVA «ETA ۷ 


ک 

کاشانی. عبدالرزاق ۸۱ ۱۱۰ ۱۹۲ 1۹۳ 
TTT ۰۲۳۸ ۰۳۵ ۵6 <1۹‏ ۸۳۵۸ ۶۱۷ 
کاشانی. عزالدین محمود ۱۱۲ 

کاظمی اردبیلی» علی ۳۲۰ 

کاکا ردا ۶۸۲ 

کاکه‌ای ۳۱ ۳۲ 

1٩ ۵۶ کربلا‎ 

کربلایی» مرتضی ۲۱۶ ۲۱۹ ۲۷۳ ۳۸۱ 
کردستان ۳۱ 

V1 ۳4 ۲ گردی‎ 

کرمانشاه ۳۱ 


نمایه ۵۱۷ 


کشکول(مظهر داوود) ۳۶ 

کلینی. محمدین یعقوب ۰۲۸ ۵۳ 
کوفیء فرات بن ابراهیم ۰۳۶۲ ۳۵۰ 
کیکاوس ۳۷ 


گ 

گردون(مظهر بابا یادگار) ۳۵ 
گنبد خضرا 1۵ 

گنون» رنه ٩٤‏ 

گوران ۳۱ 

گورانی ۳۲ ۷۱ 

گوهرین» سیّدصادق ۸۰ 


ل 

لرستان ۰۳۱ 1٩‏ 
ار ۷ 

کی ۷۱ 


لوط 11۲ 


ی ۳۱ 

ماما حلاله 1۸۲ 

مأمون ۳۹۹ 

متوسّل» احمد ۳۹۳ 

مجلسی, محٌلباقر ۲۸ ۶۱ 671۵ 670 
04 ۶۷۰ ۶۷۵ 

محمد(ص)/ رسول اکرم ۱ 4۵ ۰۱ 1۹ 
۱ ۷ ۲۲۶ ۸۳۳۱-۲۳۶ ۰۳۳۸ ۳۶۰- 
TAI ۰۳۱۲ ۳۷ ۳۵۷ ۳۵۱ ۲ ۳‏ 
FAT ۲‏ ۶۲۱-۶۱۷ ۰۳۲۰ 5۶0-1۳۸ 


۸ هستی‌شناسی عرفانی اهل حق 


EA ۱۱۵۰ ۰۱-۶‏ ۶۷۷-۶۷۲ 
محمّدباقر(ع) ۵۷ ۸۱۰ 16۸- 1۵۰ 
محمّد تقی(ع) ۶ ۸ LE‏ 1۵۰ 

محمّدی» محمد ٤۷‏ 
مذهب جعفری ٤۲‏ ۵ ۰1۱ 1۵۲ 
وید حسین ۶۰۵ ۶۳۷ 


مصر ۸۶ ۸۵ 

مصطفی داودان ۳۵ ۲۱۱ ۳۱۸ ۳۹۹ ۳۷۰ 
۳۷۱ 

مطهری» مرتضی ۱۲ 

مفید. شیخ محمّد بن محمّد ۱۲۰ 

مکری. محمّد ۶۱ ۸۷۷ ۱۷۲ 

ملا رکن‌الدین دمشقی ۳۰۵ 

ملاصدراء. صدرالدین محمد شیرازی ۶۰۸ 
ملانصوره ۶۲ 

11۲ ۸۰۱ ۱۰۰ ۸۵۹ ۸۷۶ 1 6۵ ملانیازه‎ 
TTT ۰۲۲۳ ۰۲۰۷-۲۰۵ ۰۲۰۳ ۱۸۶ ۵ 
۰۲1۵٩ ۰۲۵۸ ۰۲۵۰-۲۶۸ ۰۲۳۶ ۰۲۳۲۰ ۹ 
۲۸۸۹۳۹۰ TAO ۲۸۶ ۰۲۸۲ ۰۲۷۹ ۰۲۷۷ ۵ 
۶۷۱ ۰۶۵۵ LE ۲۹۹ ۲۹۵ ۲۳ 

موحد. محمّدعلی ۰1۰ ۰۲۵۰ ۰۲۵۷ ۲۸۸ ۲۰۷ 
1۱۵ 

۶۰۹ ۰۷ موحدیان عطار علی‎ 
TI ۰۱۷۱ ۱۵۶ A ۸ موسسی(ع)‎ 
IY ۶۱۱ EEL ۰16۰ ۰1۳۰ ۶ ۲ 


۸۰۱ ۳ 


موسی کاظم (ع) ۳ اک 0۰-46۸ 
مولوی. جلال‌الدین محمد ۰۱۵ ۰۰ ۰۱۲ ۰14 


AVE ( A04 Mio ATE A A4 ANI 
۳۳۹ o 0 ۲ ۵ ۳ ۷ 2 ۹۸ 3 ۹۳ 2 1۹ 
A OY, 2۳۲ 3 TA - ع‎ ۳۷ 


۶۰۱۶ «EY -۷ 

المهائمی, علاءالدین على ۲۶۵ 

مهعسدی(ع) ۶-4۲ 1 ۱۷ 6۵۰-66۸ 
۵ ۶۱۷۲۱-۶۷۲ 

مهرپرستی ۳۱۱۳۵ ۳۹ ۷۸ 

مهری‌های باستانی ۳۲ 

میترائیسم ۳۵ 

میرسوری ۳۰ 

TMA ۰۲۷۰ TM ۰۲۱۷ TY ۰ میکائیل‎ 
LAY LAY (۲ «°71 14 

مینایی» فاطمه ٤۰۸‏ 

۷۱ ۶۱ مینورسکی» ولادیمیر فئودوروویچ‎ 
LAT «EOL «LEV 1۲ ۶ 


ن 

ناس. جان بویر 1۰۷ 

نجران ۳۶۲ 

النجفی الجیلانی. شيخ یوسف ۱۵۲ 

نسفی» عزیزالدین ۲۵ ۳۰۰ ۳۳۱ :۳۷ 1۲۱ 
نصارا ۵۰, ٩۲‏ ۳۶۲ 

۳٤۲ نصرانی‎ 

نظامی گنجوی. الیاس بن یوسف ٩٩‏ 
نعمانی» محمد بن ابراهیم ٤۷۳‏ 


نفیسی» علی اکبر ۱٩۱‏ 
نمرود ۱۳۹۶ ٤٤١‏ 

۶۱۷ 6۰۱-4۰6 ۳۹۹ ۳۹۵ ۸۷۱ ۸ نوح‎ 
1۷۳ 6۷۲ ۳۰ 6۲۵ EYE ۱ 

ور ننن سنك خد 23۲ 


نوروز سورانی VE‏ .1= ۱۰۶ ۰۸ ۱۰۱4 


ATT 5 5 6 ۵ 
۰۲۵۳ TET ۱۸۱-۱۸۶ ۰۱۱ ۲ 
۲۱۶ ۳۱۳ ۰۲۹۶ ۰۲۸۵ TAT ۰۲1۱۵ ۶ 

° ۵ 


نوری» حسین بن محمّدتقی ۳۵ 
نویرکرم ۵ ۲۹۹ ۶۶٩‏ 

یر تبریزی» محمد تقی TT Mt‏ 
نیک‌نژاد. سیّد کاظم VV TE‏ 


و 
ورق(مظهر پیرموسی) ۳۵ 
E‏ 


۵ 
هاتف اصفهانی. سید احمد ۸۶ ۱۱۱۰۸۵ 
هارون(ع) 1۸۱ 

هجویری الغزنوی, ابوالحسن على بن عثمان 
۱5۹ 

هفتاد و دو پیر ۵۶ 

هفت‌تن ۰۳۶ ۵ 7۵ ۰۸ ۷۳ 

هفت خلیفه ۲۰۶ 

هفتوانه ۳۰ ۳۶ ۵۶ ۵ ۸ ۷۲ NY‏ ۷۸ 
همایی. جلال‌الدین ۸٩‏ ۵۰ ۱۱۲ ۳۱۹-۳۱۵ 


۵۱٩ نمایه‎ 


۹ 29۹ A 

همدان ۳۱ 

۳ 

هند ۳۷ 

هندی ۳۷ 

1٤ هندو‎ 

هود(ع) ۳۹۵ 6:۰ 1:۲ 
هوشنگ ۳۰ 


ی 
یاد گار * 1V AE‏ 


1 4 £ ۳ ۲ 1 پارسان/ بارستان‎ 
ATT ۰۱۲۲ ۰۲۰۶ A\ A^ AY ۵/۹۰۷ ۱ 
TEY FT F4 AVY AVI “14 ۸ 
۶۵۱ TET ۰۳۱۲ ۷۲ ۲ ۲ ۳ 

یثربی» یحیی ۳۱۹ 2۱۷۲ ۲۷٤‏ 

یزدان پناه شهناز ۷۹ ۸۱۶۸ ۵۷۲ 4٤۲ ۳۰٤‏ 
۹ 

یزدان‌پناه یدالله ۸٩۲‏ ۸۱۹۷ ۲۰۸ ۲۱۸ 
یعقوب(ع) 2۱ ۳۹۳ ۳۹۶ 16 

18۰ TAT ۲۹۵ AE ٩۲ ۶ یوسف(ع)‎ 
۶۸۱ <Y <C! 6۶ 

پوسفی, محمّدتقی ۱۹ 

وشع(ع) 0۳ 

LEE LEY ۶1۰ ۲۹۵ ۳۹۶ ۳ یونس(ع)‎ 
۳۸ بهود‎ 
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یکی از «مکاتب فکری عرفانی» که در کنار سایر مکاتب «عرفانی» اپرانی» 
اسلامی» بالیده» «آیین اهل حق » است. متأسفانه تاکنون» آن گونه که 
بایسته و شایسته است به این «مکتب فکری» پرداخته نشده است. به نظر 
می رسد که برای رسیدن به یک نگاه علمی» دقیق و بی غرض نسبت به 
اهل حق› لازم است که ایتدا «هستی شناسی » این آیین» از طریق متون 
دست اول ایشان» مورد بررسی قرار گیرد. به طور خلاصه می توان گفت که 
آیین اهل حق» دارای «هستی شناسی عرفانی» است؛ بعنی اساس آن» 
مبتنی بر «وحدت وجود» «ظهور». «تجلّی». «حرکت حّی». «انسان کامل» 
و «ظهور و سریان حقیقت واحد در صوّر گوناگون» است. در پژوهش 
حاضر. «هستی شناسي عرفانی اهل حق» به صورت ساختارمند. طبقه 
بندی شده و بر اساس یک چینش علمی و منطقی. استخراج شده و مورد 
بررسی قرار گرفته است. 
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